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PREFACE DU TRADUCTEUR

La présente traduction était sur le point de paraitre en
1914, lorsqu’éclatala guerre. L'ouvrage datait déja de quatre
ans, et, par suite des publications ayant eu lieu dans I'inter-
valle, la bibliographie s’en trouvait forcément incompléte.

Nous ne pensons pas que ce défaut se soit trop sensible-
ment aggravé durant les six derniéres années, ou toute ac-
tivité scientifiqgue a été a peu pres compléetement suspendue
dans les deux camps. Surtout, et quoi qu’il en soit, nous
ne croyons pas que l'ceuvre ait perdu de son intérét ni de
sa valeur, ni qu’il soit inopportun d’en publier aujourd'hui
la version francaise.

Cette version suit exactement le texte de I'édition alle-
mande de 1910, sauf quelques additions ou modifications
apportées par l'auteur, a qui les épreuves étaient soumises.
Toutefois les notes des quatre derniers chapitres, qui se
trouvaient encore a la composition lorsque furent rompues
les relations postales avec la Hongrie, n'ont pu lui étre
communiquées.

Marrakech, 27 février 1920.






AVANT-PHOPOS

L’€ American Committee for Lectures on the History oi
Religions » m’avait invité afaire, a 'automne de 1908, une
série de lecons sur I'lslam, qui devaient rentrer dans le
cycle de conférences sur I'histoire des religions organisé
par cette Société. J'étais décidé a donner suite a cette flat-
teuse proposition. Le manuscrit des conférences était déja
achevé, lorsque mon état de santé m’obligea a renoncer au
voyage projeté.

Sur les conseils et les encouragements de collégues bien-
veillants qui connaissaient mon travail, je me suis résolu,
ne pouvant apporter de modifications essentielles & sa dis-
position primitive ni lui retirer la forme d'un cours, ale
laisser éditer dans la collection ou il est publié aujourd’hui.
Reliyionswissenschaftliche Bibliothek, vol. I (Heidelberg,
1910).

Le texte des conférences, rédigé en vue d’'une traduction
anglaise, n'a subi que peu de changements, si ce n’est
guelques additions ayant particulierement pour objet d'y
incorporer des matériaux que je n’ai eus que plus tard a ma
disposition, entre autres les parties d'lbn Sa'd parues dans
I'intervalle.Les noteset références bibliographiquesan nexées,
principalement a I'intention de mes collégues, achacun des
chapitres, n'y ont été ajoutées qu’'en vue de la présente
publication.

Le plan des conférences ne devait embrasser d'abord que
I'étude des éléments religieux de I'lslam, non son histoire po-
litique.Mon étude : « Die Religion deslslams », parue un peu
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auparavant dansla « Kultur der Gegenwart » (partie I, section
111, pp. 87-135) a été favorablement accueillie par des juges
compétents, qui m ont engagé a développer a l'occasion
cet essai ; de la m’est venue l'idée de considérer, dans
quelques passages, cette étude succincte comme un abrégé
dont le contenu serait exposé plus en détail dans ces lecons.
Il était donc inévitable qu’elles reproduisissent ¢a et la la
teneur de cette étude, et je dois adresser mes remerciements
a l'éditeur de la « Kultur der Gegenwart», M. le Profes-
seur Dr Paul Hinneberg, qui a bien voulu y consentir.
Les passages en question sont toujours signalés dans les
notes 1.

La confection de l'index est due au concours dévoué de
mon ancien auditeur, M. le /)’ Bernard Relier, professeur
a Budapest.

Budapest, 22 juin 1910.

I. Goldziiier.

I. Ces renvois ont ;té supprimés dans I'édition frangaise. (Note de I'éditeur.)



MUHAMMED ET L ISLAM

1. Depuis que laReligion est traitée comme objet d'une science
indépendante, ceux qui I'étudient ont proposé diverses réponses
a cette question : quelle est, psychologiquement, l'origine de la
religion?

Dans une de ses conférences Gifford (a Edimbourg), un célebre
historien des religions, le Hollandais C. P. Tiele, a passé en
revue et soumis a la critique une série de ces réponses K C'est
tantdt la conscience, innée chez I'homme, de la causalité, tan-
tot le sentiment de sadépendance, tant6t '« intuition de I'infini »,
tantdt le renoncement au monde, que | on reconnait pour I'émo-
tion dominante d'ou procéde le germe de la religion.

Je crois que ce phénomene de la vie psychique de I'humanité
est d'une nature beaucoup trop complexe pour que la réalisation
en puisse étre attribuée aun motif unique. La religion ne se pré-
sente nulle part a nous comme une abstraction affranchie de con-
ditions historiques déterminées ; elle se manifeste, dans ses formes
plus ou moins élevées, par des phénomenes positifs, qui varient
avec les conditions sociales. Dans les divers phénomenes par
lesquels se traduit la religion, I'un des moteurs de l'impulsion
religieuse mentionnés ci-dessus, ou méme quelque autre, prendra
bien, sans doute, une place prépondérante, mais sans exclure com-
pléetement la coopération d'autres facteurs. Dés les premiers pas
de son développement, le caractéere de la religion est conditionné
par la prédominance d un motif qui affirmera également, au cours
du développement ultérieur et pendant toute la vie historique de
cette religion, sa suprématie sur tous les autres. Cela est vrai
méme des formes de religion dont la naissance est le produit
d'une illumination individuelle.

La religion dont la vie historique nous occupera dans ces

1 Goldziher. — Lecons sur I'lslam. 1
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lecons montre déja, par le seul nom que son fondateur lui a donné
dés le début, et sous lequel elle poursuit encore actuellement,
dans son quatorziéme siecle, sa carriére a travers l'histoire, quel
est son fondement principal et son caractére essentiel.

Islam, c’est-a-dire soumission: la soumission des croyants a
Allah. Ce mot, qui, mieux que tout autre, synthétise la position dans
laquelle Muhammed place le croyant par rapport a lI'objet de son
adoration, est empreint par-dessus tout du sentiment de la dépen-
dance dans laquelle se trouve I'hnomme en face d'une toute-puis-
sance illimitée a laquelle il doit s’abandonner en abdiquant toute
volonté propre. Tel est le principe dominant qui inspire toutes
les manifestations de cette religion, ses idées et ses formes, sa
morale et son culte, et qui caractérise la mentalité qu’elle se pro-
pose d'inculquer a I'homme. C'est I'exemple le plus probant en
faveur de la thése de Schleiermacher, que la religion a sa racine
dans le sentiment de la dépendance.

2. Le programme de ces lecons ne comporte pas I’examen des
particularités doctrinales de cette religion. Nous avons a mettre
en lumiére les facteurs qui ont contribué a sa formation histo-
rique. Car I'lslam, tel qu'il apparait dans son plein développe-
ment, est le produit de diverses influences, sous l'action des-
quelles il s’est constitué en tant que conception éthique du inonde
et en tant que systéme juridique et dogmatique, jusqu’a ce qu'il
ait atteint sa forme orthodoxe définitive. Nous avons aussi a par-
ler des impulsions qui ont imprimé au fleuve de I'lslam des cou-
rants divers. L Islam n est pas, en effet, une Eglise unitaire; sa
vie historique s affirme dans les variétés mémes qu il a engen-
drées.

Les influences qui déterminent le sens dans lequel s’oriente le
développement d'une institution sont de deux sortes. En premier
lieu, il y ades forces internes qui ont leur source dans l'institu-
tion elle-méme, et dont I'énergie propulsive hate son développe-
ment historique. En second lieu, il y a des influences d’ordre spi-
rituel affluant du dehors, qui fécondent et enrichissent le con-
cept initial et provoquent son évolution. Bien que I'action des
premiéres n’ait pas manqué de se faire sentir dans I'histoire de
I'lIslam, c’est surtout l'assimilation d’'apports étrangers qui en

-caractérise les époques les plus importantes. Son développement
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dogmatique est marqué au coin des idées hellénistiques ; sa sys-
tématisation juridique décéle I'influence du droit romain ; son
organisation politique, telle qu’elle se constitue sous le khalifat
‘abbaside, montre la mise en ceuvre des idées politiques des Perses,
et son mysticisme l'appropriation de courants d'idées néo-pla-
toniciennes et hindoues. Mais, dans chacun de ces domaines,
I'lslam affirme son aptitude a l'assimilation organique et a la
refonte des éléments étrangers, en sorte qu'ils ne se révelent
tels qu’a I'analyse pénétrante d'une investigation critique.

Ce caractere de réceptivité, I'lslam le porte gravé au front deés
sa naissance. Son fondateur, Muhammed, ne préche pas d'idées
neuves. Il n'a fourni aucune donnée nouvelle touchant les rela-
tions de I'homme avec le suprasensible et I'infini. Ceci ne dimi-
nue en rien, d'ailleurs, la valeur relative de sa création religieuse.
Quand I'historien des meceurs doit juger des effets d'un phéno-
mene qui apparait dans I'histoire, ce n'est pas la question de
Yoriginalité qui tient le premier rang dans ses préoccupations.
Pour apprécier historiquement I'ceuvre de Muhammed, il n'y a
pas lieu de se demander si la matiere de sa prédication était une
création en tous points originale de son ame et si elle ouvrait une
voie absolument nouvelle. La prédication du Prophéte arabe est
un mélange éclectique2de notions religieuses, acquises au contact
d’éléments juifs, chrétiens et autres3, dont lui-méme fut profon-
dément impressionné, et qu'il crut propres a réveiller un véri-
table sentiment religieux chez ses compatriotes ; de préceptes
qui, bien que puisés a des sources étrangeres, étaient a ses yeux
nécessaires pour fixer une vie dans le sens de la volonté divine.
Emu par ces pensées au plus profond de lui-méme, il les pergut
de bonne foi, par une suggestion que des impressions extérieures
vinrent renforcer, comme une révélation divine, dont il fut sin-
cérement convaincu qu’il était I'instrument.

Nous ne pouvons entreprendre de suivre les étapes patholo-
giques qui firent nafitre et fixérent en lui la conscience de cette
révélation. Qu’on se rappelle la parole significative de llarnack
sur <les maladies dont les seuls surhommes sont frappés, et ou
ils puisent une vie nouvelle jusqu'alors ignorée, une énergie qui
renverse tous les obstacles, et le zele du prophéete ou de lI'ap6tre » 4.
Nous pouvons embrasser du regard la puissante action historique
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de I'appel a I'lslam, principalement son action sur le cercle le*
plus proche auquel la prédication de Muhammed s’adressait im-
médiatement. Le manque d’originalité est compensé par le fait,
que ce fut Muhammed qui pour lapremiere fois, avec un prosély-
tisme persévérant, précha ces doctrines comme répondant a l'in-
térét intime de la collectivité, et les opposa avec une constance
pleine d'abnégation a la raillerie présomptueuse des masses. En,
effet, aucune conséquence historique n’'était résultée de la protes-
tation muette que des hommes religieux avaient élevée avant
Muhammed, plus par leur conduite que par leur parole, contre
la vie telle que la concevait le paganisme arabe. Nous ne savons,
pas en quoi consistait la prédication d'un Khalid h. Sinan, de ce-
prophéte « que son peuple dédaigna ». Le premier réformateur
historiguement réel du peuple arabe est bien Muhammed. La,
est son originalité, en dépit de la matiére peu originale de sa,
prédication.

Il avait été amené par ses affaires, pendant la premiére moitié
de sa vie, a entrer en contact avec des milieux ou il recueillit
des idées qu’il rumina ensuite en lui-méme dans une période de-
retraite contemplative. Et la conscience de cet homme, enclin,
aux méditations abstraites et presque morbides, s'éleva contre
la mentalité religieuse et éthique de ses compatriotes. Une
société fondée exclusivement sur la vie et les coutumes des tri-
bus arabes ne pouvait avoir une morale bien élevée, étant donné
leur polythéisme aussi vide que grossier. Ce culte fétichiste
avait dans la ville natale de Muhammed ['un de ses centres les.
plus importants, le sanctuaire national de la Ka‘'ba avec sa
« pierre noire ». En outre, le matérialisme, lorgueil et la plouto-
cratie étaient les traits dominants chez les patriciens de cette
ville, pour lesquels la garde du sanctuaire ne constituait pas.
Seulement un privilege religieux, mais une source de profits,
matériels considérables. Muhammed se plaint de I'oppression des
pauvres, de la cupidité, de la mauvaise foi dans les affaires, de
l'indifférence fonciére a l'égard des intéréts supérieurs et des.
devoirs de la vie humaine, a I'égard des « choses durables et ver-
tueuses» (sour. 18 v. 44), opposées aux «vanités de ce monde
terrestre ». Dés lors il confronta avec les observations qui le trou-
blaient les impressions, restées vivaces en lui, qu il devait a des.
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enseignements antérieurs. Dans la solitude des gorges monta-
gneuses voisines de la ville, ou il avait coutume de se retirer, le
guadragénaire en proie a des visions, a des réves intenses et a
mdes hallucinations se sentit de plus en plus puissamment appe-
Ié par Dieu a aller parmi son peuple et a l'avertir de la perte-
vers laquelle I'entrainaient ses errements. Il se sent irrésistible-
ment poussé a étre I'éducateur moral de son peuple, « son aver-
tisseur et son prédicateur ».

3. Au début de sa carriere, cescontemplations s’extériorisaient
<endes représentations eschatologiqucs qui s'imposaient a son ima-
gination avec une force croissante. Klles forment également
1« idée mere» de ses prédications. Ce qu'il avait oui dire du juge-
ment dernier qui devait un jour fondre sur le monde, il I'applique
<aux réalités dont la constatation remplissait son &me d horreur.
A linsouciance et a l'arrogance des fiers ploutocrates mekkois,
ignorants de I'numilité, il oppose I'annonce du jugement univer-
sel qui approche et qu'il peint en traits de feu, de la résurrection
«ct de la rétribution. Les détails s'en présentent dans ses visions
eexaltées sous une forme terrifiante : Dieu juge de l'univers,
maitre unique du « jour du jugement», appelant des ruines du
emonde détruit, au sein de sa miséricorde, les quelques créatures
dociles qui n’ont pas opposé au cri angoissé de !'« avertisseur »
4e mépris et le sarcasme, mais qui sont rentrées en elles-mémes
mt se sont élevées, du sentiment orgueilleux de leur pouvoir fondé
msur les biens terrestres, jusqu’a celui de leur dépendance par
erapport au Dieu unique, universel et infini. C’est avant tout sur
des représentations eschatologiques que Muhammed fonda son
=appel a la pénitence et a la soumission. Cet état de conscience a,
non pas pour cause, mais pour conséquence, le rejet du poly-
théisme dans lequel les croyances paiennes avaient dispersé et
=amoindri la toute-puissance illimitée de Dieu. Les étres associés
a Allah ne peuvent en rien « étre utiles ou nuisibles ». Il n'y a
equ'un «mafitre du jour du jugement» ; rien ne partage l'autorité
esans bornes de sa sentence souveraine. Un sentiment de dépen-
dance absolue comme celui dont Muhammed était pénétré ne
pouvait étre inspiré que par un seul étre, le seul etunique Allah.
Mais I'image terrible du jugement dernier, dont les traits lui
eétaient surtout suggérés par les thémes développés dans la litté-
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rature des apocryphes, n'était pas contrebalancée par I’espoir d'un
«royaume des cieux » a venir. Muhammed est un annonciateur
du Dies irae, de la lin du monde. Son eschatologie ne cultive,
dans sa conception du monde, que le coté pessimiste; le coté
optimiste est l'apanage exclusif des élus dans le paradis. Il ne
lui reste pour le monde terrestre aucune lueur d'espérance.

C'est donc un assemblage de matériaux ouvertement emprun-
tés qui lui sert a édifier sa prédication eschatologique. Il se sert
de I'histoire de I’Ancien Testament, — le plus souvent, il estvrai,
d'apres1Agada, — pour évoquer atitre d'avertissementet d'exemple
le sort des anciens peuples qui résistaient aux exhortateurs que
Dieu leur envoyait et les tournaient en dérision. Muhammed se
joint comme dernier venu a la série de ces anciens propheétes.

Les tableaux, peints de couleurs ardentes, de la fin du monde
et du jugement dernier, I'exhortation a s'v préparer par l'aban-
don de l'impiété et de la vie profane, les récits sur le sort des
peuples anciens et sur leur conduite a I'égard des prophétes qui
leur étaient envoyés, la démonstration, par la création du monde
et I'admirable formation de I'homme, de la toute-puissance de
Dieu et de la dépendance de la créature qu’il peut a son gré
anéantir et ressusciter, voila ce que renferment les plus anciennes
parties de ce livre révélé, qui est aussi un monument de la lit-
térature universelle, et qui estconnu sous le nom de Qoran (réci-
tation). Il contient en tout cent quatorze chapitres (sourates)
d’étendue trés variable ; environ un tiers de ces sourates datent
des dix premieres années de l'activité prophétique de Muhammed,
du temps ou il agissait a la Mekke.

4. Je ne raconterai pas ici I'histoire de ses succés et de ses
échecs. L’année G22 marque la premiére date dans I'histoire de
I'Islam. Raillé par ses concitoyens et ses contribules, Muhammed
émigre vers la ville plus septentrionale de Yatrib, dont la popu-
lation, originaire de I'Arabie du sud, se montrait plus accessible
aux sentiments d'ordre religieux. De plus, les idées préchées par
Muhammed devaient paraitre moins étranges, sinon plus fami-
lieres, a cette population, ou le judaisme était abondamment
représenté. Grace a l'aide que le peuple de cette ville accorda
au Prophéte accueilli dans son sein et a ses fidéles, Yatrib devint
Mcdine, «la ville (du Prophéte)», nom qu’elle porte depuis lors.
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La, Muhammed continue de se faire inspirer par I'esprit divin, et
la majeure partie des sourates de son Qoran portent I'empreinte
de sa nouvelle patrie.

Mais si, méme dans ces conditions nouvelles, il ne cesse pas de
sentir et de remplir sa mission d’«avertisseur », sa prédication
recoit cependant une orientation nouvelle. Ce n’'est plus seule-
ment le langage d'un visionnaire imbu d'eschatologie. Les nou-
velles conditions ou il se trouve en font un combattant, un con-
quérant, un homme d’Etat, l'organisateur de la communauté
nouvelle toujours croissante. L’lslam, en tant qu institution,.
recgoit ici sa forme définitive ; ici prennent naissance les premiers-
germes de son organisation sociale, juridique et politique.

Les révélations que Muhammed avait divulguées sur le sol mek-
kois n'annoncgaient pas encore une nouvelle religion. On cultivait
en petit comité des dispositions religieuses, et I'on nourrissait,,
d une facon encore tresvague, une conception théocratique du
monde;mais niles doctrines,ni les formes n'en étaient biennette-
mentarrétées. La piété s’extériorisait en pratiques d’ascétisme qui
se rencontraient également chez les Juifs et chez les chrétiens, em
actes de dévotion (récitations accompagnées de génuflexions et de'
prosternations), en abstinences volontaires (jeune), en ceuvres de
bienfaisance, dont les modalités de forme, de temps et de nombre
n'étaient encore déterminées par aucune régle iixe. Enfin, les;
limites extérieures de la communauté croyante n’étaient pas
encore tracées. C'est seulement a Médine que I'lslam prend le
caractére d’'une institution, et en méme temps d’une organisation
combative ; c'est de Médine que part la fanfare guerriére qui
résonnera a travers toute son histoire. La patiente victime d’hier,,
qui avait préché au petit groupe de ses fideles, honni des patri-
ciens mekkois,une résignation constante, organise désormais des.
entreprises belliqueuses ; le contempteur de la fortune en vient
a réglementer le partage du butin, a établir des lois sur les biens,
et les héritages. Il continue, il est vrai, a parler dela vanité de
toutes les choses terrestres. Mais acoté de cela, il dicte a présent
des lois, établit des dispositions touchant les pratiques de la;
religion et les nécessités les plus urgentes de la vie sociale. C’est
alors qu’'une forme stable est donnée aux préceptes qui reglent
la conduite de la vie, et qui ont servi de base a I'activité législa-
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live postérieure ; maintes parties d'ailleurs en avaient été ébau-
chées dans les prédications de la Mekke et apportées en germe
par les émigrants mekkois a la ville des palmes, dans I'Arabie
septentrionale.

C'est donc a Médine que 1lslam est né a proprement parler ;
c'est la que se dessinent les grandes lignes de sa vie historique.
Toutes les fois que le besoin d une rénovation religieuse s'est fait
sentir dans I'lslam, on a eu recours a la Sunna (coutume tradi-
tionnelle) de cette Médine ouMuhammed inaugura avec ses « Com-
pagnons » la réalisation d'une vie conforme a ses doctrines. Nous
aurons a revenir plus tard sur ce point.

La Hidjra (émigration a Médine) est donc, dans I'histoire de
I’lIslam, une date importante non seulement en ce qui touche le
changement des destinées extérieures de la communauté. Elle ne
marque pas seulement l'instant a partir duquel le petit groupe
des partisans du Propheéte, arrivé a bon port, peut prendre l'of-
fensive contre ses adversaires et soutenir des luttes que couron-
neront, en 030, laprise de la Mekke, et dans la suite, la soumis-
sion de I'Arabie ; mais elle marque une étape dans la constitu-
tion religieuse de I'lslam.

La période médinoise apporte un changement essentiel jusque
dans lidée que se fait Muhammed de son propre caractére. A la
Mekke, il se sentait un propheéete, continuant par sa mission la
lignée des envoyés bibliques, destiné comme eux a avertir ses
semblables et a les sauver de la perdition. A Médine, les circon-
stances extérieures étant changées, ses desseins prennent aussi
une autre direction. Dans ce milieu différent de celui de la Mekke,
d'autres aspects de sa vocation prophétique passent au premier
plan. Il veut désormais étre le restaurateur de la religion d'Abra-
ham, corrompue et altérée. Sa prédication est entremélée de
traditions relatives a Abraham ; le culte qu'il institue a déja été
fondé par Abraham, il sest seulement corrompu au cours du
temps et a dévié vers le paganisme. Il veut donc rétablir le din
du Dieu unique selon Abraham, de méme que, d'une fagon géné-
rale, il est venu pour confirmer (musaddiq) ce que Dieu avait
révélé antérieurement 5.

L'altération et l'obscurcissement des anciennes révélations,
qui sont l'objet de ses plaintes, acquierent désormais une grande
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influence sur la notion qu'il a de sa mission prophétique et de
=ses devoirs. Des transfuges inspirés par le désir de lui plaire
mavaient fortifié en lui la conviction que les adeptes de l'ancienne
religion avaient altéré leurs saintes Ecritures, qu'ils dissimulaient
les promesses par lesquelles prophétes et évangélistes avaient
annoncé son apparition future. Ce grief est contenu en germe dans
le Qoréan, et la littérature islamique le développera plus tard
copieusement. La polémique contre les Juifs et les chrétiens
prend une large place dans les révélations qui lui sont faites a
Médine. Bien qu auparavant il ait reconnu les cloitres, les églises
«ct les synagogues pour de véritables lieux d'adoration (22 v. il),
les ruhhan (moines) des chrétiens et les ahl)ar (rabbins) des
Juifs, en réalité ses maitres, deviennent des lors lI'objet de ses
attaques ; il ne peut admettre qu'ils aient sur leurs fidéles une
autorité quasi-divine et imméritée (9 v. 31), alors qu’ils sont des
hommes égoistes qui détournent les gens de la voie de Dieu (9
v. 34)-. Ailleurs, il fait un mérite aux ruhbén ascétiques de leur
humilité, et trouve que leur sympathie pour les croyants les rap-
proche d’eux plus que les Juifs, qui rejettent résolument I'lslam
(5v. 85); il reproche aux ahbar de ces derniers les additions qu’ils
ont faites a la loi divine (3v. 72).

Ces dix ans a Médine furent donc une période de défense et
<dattaque par le glaive et par la parole.

5. Le changement survenu dans le caractére prophétique de
Muhammed ne pouvait manquer de se faire sentir dans le style et
la tenue littéraire du Qoran.

Déja les plus anciennes traditions du livre font ajuste titre le
=départentre les deux éléments; parmi les 114 sourates qu'il ren-
ferme, elles distinguent nettementcelles de la Mekke. et celles de
Médine.

Cette distinction chronologique se justifie absolument par
I'examen critique et esthétique du Qoran. De la période mekkoise
datent les prédications dans lesquelles Muhammed présente sous
une forme fantastique, impétueuse et spontanée, les images que
lui suggérait son ardente exaltation. Il ne fait pas entendre le
mcliquetis de sa propre épée ; il ne s'adresse pas a des guerriers,
ni a des sujets ; il révéle plutdt & la foule de ses contradicteurs la
econviction, qui domine son ame, de la toute-puissance infinie
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d'Allah créateur et maitre de l'univers, de I'approche du terrible
jugement dernier, de la fin du monde, dont la vision I'arrache a
son repos; il publie le chatiment des peuples et des tyrans dis-
parus qui résistaient aux avertisseurs cjue Dieu leur envoyait.

Mais, peu a peu, la fougue prophétique s'apaise dans les pré-
dications de Médine, dont la rhétorique plus pale, ramenée a
un niveau moins élevé par la nature quotidienne des sujets trai-
tés, s’'abaisse parfoisjusqu’ala prose courante. Avec une sagacité
calculée et réfléchie, avec une prévoyance astucieuse et une
prudence toute mondaine, il lutte a présent contre les adver-
saires qui, al’intérieur et al'extérieur, contrecarrent ses desseins;
il organise ses fidéles, établit, comme nous |'avons déja men-
tionné, une loi civile et religieuse pour cette organisation qui
s'affermit, pose des regles pour les circonstances pratiques de la
vie. Méme ses affaires personnelles et domestiques, tout a fait
indifférentes, entrent parfois dans le cadre de la révélation divine
quilui est faite6. La vigueur oratoire s'alanguit, en dépit de I'em-
ploi, dans ces parties duQoran comme dans les autres, du sadj',
prose rimée dans laquelle une méme rime se répéte pendant
toute la durée de chaque période. C'était la forme sous laquelle
les anciens devins rendaient aussi leurs oracles. Sous une autre
forme, aucun Arabe n'e(t voulu y reconnaitre un langage dicté
par la divinité. Or Muhammed a maintenu jusqu’'a la fin la pré-
tention que telle était lI'origine de ses paroles. Mais quelle diffé-
rence entre le sadj’ des premiéres sourates de la Mekke et celui
des sourates de Médine! Tandis que Muhammed, ala Mekke, fait
le récit de ses visions en périodes rimées dont les phrases coupées
suivent pour ainsi dire le battement fiévreux de son cceur, a Mé-
dine la révélation revét la méme forme, mais dépouillée de son
élan et de sa force, méme lorsque le Prophéte reprend les
thémes de la prédication de la Mekke 7.

Muhammed lui-méme déclarait son Qoran une ceuvre inimi-
table. Ses fidéles le regardent, sans établir une différence do
valeur entre les éléments qui le composent 8, comme un miracle
divin réalisé par I'intermédiaire du Prophéte, le plus grand par
lequel il ait attesté la véracité de sa mission divine.

6. Le Qoran est donc la base premiere dela religion islamique,
son Ecriture sainte, sa charte révélée. Il présente, dans son
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ensemble, un amalgame (les caracteres essentiellement différents
qui ont marqué chacune des deux premiéres époques de |'enfance
de rlslam. Les Arabes, par leur tempérament et leur maniére
de vivre, n’étaient pas précisément portés aapprécier les valeurs
supra-terrestres ; néanmoins les grands succes remportés par le
Prophéte et son premier successeur sur les contradicteurs de
I'lslam fortifierent chez eux la foi en lui et en sa mission. Ces
succes eurent un effet historique immédiat : s'ils ne réaliserent
pas, comme on l'admet encore souvent9, l'unité compléte des
tribus arabes politiqguement éparses, divisées, mdme au point de
vue religieux, par leurs cultes locaux, et que les lieux consacrés
au culte commun ne réunissaient que précairement, du moins ils
établirent un lien plus solide entre une grande partie de ces
éléments rivaux. Le Prophéte avait proposé comme idéal la fusion
en une communauté éthique et religieuse que devait unir, d’aprés
sa doctrine, le sentiment de la dépendance de tous vis-a-vis du
seul Allah. « 0 vous qui croyez, donnez a Dieu le respect qui
lui est d0 et ne mourez point autrement que musulmans. Puis-
siez-vous trouver la sécurité en vous tenant tous ensemble a la
corde d'Allah ; ne vous divisez pas ; souvenez-vous des bienfaits
d’'Allah a votre égard, car (auparavant) vous étiez ennemis, mais
(@ présent) il a lié vos cceeurs, de sorte que vous étes devenus des
freres par le bienfait d’Allah » (3 v. 97-i)8). C’est la crainte de
Dieu qui devait désormais conférer la supériorité, et non plus les
considérations de naissance et de tribu. La notion de cette unité
s'élargit de plus en plus apres la mort du Prophéte, par suite de
conquétes dont le succés n’a pas de pareil dans I'histoire du
monde.

7.  Si I'on peut qualifier quelque chose d'original dans la création
religieuse de Muhammed, c’est lecd6té négatifde ses prédications.
Elles devaient débarrasser le culte et la société, la vie de la tribu
et la conception de l'univers, de toutes les monstruosités barbares
du paganisme arabe, de laDjéaliiliyya, barbarie, comme ill appelle
par opposition a I'lslam. Les doctrines et les régles positives
présentent, comme nous l'avons déja indiqué, uncaractére éclec-
tigue. Judaisme et christianisme ont une part égale dans les
éléments qui les constituent, et dans le détail desquels je ne puis
entrer icil0 . 1l est universellement connu que, dans sa forme
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définitive, la foi musulmane comporte comme bases cing points es-
sentiels, dont les premiéres ébauches (liturgiques et humanitaires)
remontent a la période mekkoise, mais qui n'ont regu une orga-
nisation formelle plus stable que dans la période médinoise :
1° la croyance au Dieu unique et la reconnaissance de Muhammed
ecomme Envoyé de Dieu; 2° lerite de lapriére, qui par ses formes
premiéres, consistant enveilles et enrécitations, et par les gestes
-qui I'accompagnent, génuflexion et prosternation, de méme que
parles ablutions préalables, se rattache aux usages du christia-
nisme oriental ; 3° I'aumone, primitivement libéralité facultative,
plus tard contribution déterminée pour subvenir aux besoins de
la communauté ; i° le jeGne, fixé d'abord au dixiéme jour du
premier mois — imitation dujelne juif du Pardon (‘Achira) —,
mreporté plus tard au mois de Ramadan, le neuvieme de I'année
elunaire mobile; 5° le peélerinage au vieux sanctuaire national
arabe de la Mekke, la Kalba, la maison de Dieu u. Ce dernier
=élément provient du paganisme et a été conservé par Muhammed,
mais adapté au monothéisme, et la signification en a été modifiée
<au moyen de légendes abrahamitiques.

De méme que les éléments chrétiens du Qoran sont le plus
souvent parvenus a Muhammed par le canal des traditions apo-
cryphes et des anciennes hérésies du christianisme oriental, de
méme nous retrouvons, représentée dans sa doctrine par plusieurs
<tk ses éléments, la gnostique orientale. Muhammed a accueilli,
qguelle qu'en fat la nature, les apports que lui fournissaient les
contacts superficiels auxquels I'amenait son commerce, et il les a,
le plus souvent, mis en oeuvre sans aucun ordre. Combien est
loin de sa conception antérieure de Dieu la parole d’accent mys-
tique (s. 2i v. 35) que les musulmans appellent « le verset de
lumiére 12 » ! La tendance, qui dominait dans les milieux gnos-
tiques (Marcionites et autres), a déprécier la loi de I'Ancien Tes-
tament, regardée comme émanant d'un Dieu sévére et fermé a la
bonté, perce dans les idées que propage Muhammed au sujet des
lois données par Dieu aux Juifs, notamment des prohibitions
ealimentaires, que Dieu leur aurait imposées en punition de leur
désobéissance. A de tres rares exceptions prés, ces lois sont
abrogées par Il'lslam. Dieu n'a interdit aux croyants rien de ce
mgui est bon. Ces lois sont des charges et des liens que Dieu
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impose aux Israélites (2 v. 28G ; 4 v. 158 ;7 v. 156). Cela res-
semble fort aux théories marcionites, si méme cela ne leur est
pas identique. De méme, la tradition d'une ancienne religion
pure que devait restaurer le Prophéte, et aussi I’'hypothése de la
falsification des saintes Ecritures, bien que marquées d'une
empreinte plus rude, gravitent dans l'orbite de certaines idées,
qui s’y apparentent étroitement et qui sont connues par les homé-
lies clémentines.

Le parsisme méme, dont Muhammed avait pu observer les
adeptes sous le nom de madjis (mages) a coté des Juifs et des
chrétiens, et qu'il oppose au paganisme conjointement avec les
religions mosaique et évangélique, n'est point passé sans laisser
de traces sur la sensibilité du Prophéte arabe. Une donnée impor-
tante qu'il lui emprunta est la négation du sabbat comme jour
de repos. Il a établi le vendredi comme jour de réunion hebdo-
madaire ; mais, tout en admettant une création en six jours, il a
délibérément rejeté I'idée que Dieu se soit reposé le septiéme.
C’est pourquoi ce futnon pas le septiemejour, mais la veille, qui
fut choisie, et choisie non comme jour de repos, mais comme
jour de réunion, pendant lequel, apreés la cléture de la cérémonie
religieuse, toutes les occupations profanes sont permises 13

8.  Si nous considérons maintenant I'ceuvre de Muhammed dans,
son ensemble et si, nous placant au point de vue de son action
morale, nous devons dire un mot de sa valeur intrinséque, il
nous faut naturellement écarter toute tendance apologétique ou
polémique. Certainsauteurs, méme modernes, se laissent entrainer
dans leurs exposés sur I'lslam a estimer sa valeur religieuse
d'apres des échelles regardées d'emblée comme des critéres abso-
lus, et a faire dépendre le jugement qu ils portent sur lui du
rapport ou il se trouve avec cet absolu. On trouve inférieure
| idée de Dieu dans I'lslam, parce qu'elle exclut de la facon la
plus nette I'idée de Vimmanence ; on déclare sa morale dange-
reuse, parce qu’elle est commandée par le principe d obéissance
et de soumission que révele le nom méme d’Islam. Comme si la
conscience, si forte chez le musulman, d'étre soumis a une loi
divine inflexible, comme si sa croyance a la transcendance de
I'Etre divin s’avéraient comme des obstacles qui lempéchassent
de se rapprocher de Dieu par la foi, la vertu et les bonnes ceuvres.
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et d'étre regu dans sa miséricorde (9 v. 100) ! Comme si le sché-
matisme philosophique des religions pouvait modifier dans sa
qualité la dévotion intérieure de celui qui prie pieusement et qui,
humblement conscient de sa dépendance, de sa faiblesse et de
son impuissance, éléve son ame vers la source omnipotente de
toute force et de toute perfection !

A ceux qui jugent la religion des autres d'apres un critére
subjectif, on peut rappeler les excellentes paroles du théologien
A. Loisij (1906): « On peut dire de toutes les religions qu’elles
ont une valeur absolue pour la conscience de leurs fidéles
respectifs, et une valeur relative pour I'intelligence du philosophe
et ducritiqueld». En appréciant I'action de I'Islam sur ses fideles,
on a le plus souvent perdu de vue cette véritée. On a méme
rendu, atort dans le cas de I'lslam, la religion responsable d’'im-
perfections morales et d'une stagnation intellectuelle qui ont leur
cause dans les aptitudes ethniques ; et pourtant cette religion
est répandue parmi des peuples appartenant a des races 5 dont
elle a plutét modéré que provoqué la barbarie. Pas plus que les
autres religions, [I'lslam n'est une abstraction que lI'on puisse
isoler des phénomeénes et des effets par lesquels ils se manifeste
et qui diliérent suivant les phases de son évolution historique,
son domaine géographique et le caractére ethnique de ses
adeptes.

Pour démontrer le peu de valeur religieuse et morale de
I'lslam, on a aussi invoqué des arguments tirés de la langue
dans laquelle ses doctrines se sont fait jour. On a dit, par
exemple, que I'lslam était dépourvu de la notion morale que nous
nommons conscience, et l'on veut fonder cette assertion sur le
faitque « ni I'arabe lui-méme, niaucune autre langue musulmane
ne renferment un mot propre a exprimer exactement ce que nous
entendons par conscience 6 ». De telles conclusions pourraient
étre faites aussi facilement dans d’autres domaines. Il est démon-
tré que c’est un préjugé d’'admettre qu'un vocable est le seul
témoin digne de créance en faveur de I'existence d'un concept.
« Une lacune dans la langue n'implique pas nécessairement la
méme lacune dans le cceur 17 ». S'il en était ainsi, I'on pourrait
prétendre a bon droit que les poéetes des Védas ignoraient le sen-
timent de la reconnaissance, parce que le mot « remercier » est
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étranger ala langue védiquel8. Des le ixe siecle, le savantarabe
Djahiz réfute la remarque d'un dilettante de ses amis, qui croyait
pouvoir tirer de la prétendue inexistence d'un terme signifiant
« libéralité » (djud) dans la langue des Grecs (RUm) une preuve
de leur caractére avare. Il critique aussi ceux a qui l'absence
d’'un mot signifiant «sincérité » (nasiha) dans la langue des Perses
paraissait une preuve certaine de la fausseté innée de ce peuple 19

Une force probante plus grande que celle d'un mot, d'un « terme
technique », doit étre attribuée a des sentences morales, a des
principes reflétant la conception éthique, comme il s’en présente
dans I'lslam, et dont plusieurs font justement allusion a la« con-
science ». Parmi les « quarante traditions » (enréalité quarante-
deux] de Nawawi, qui sont censées offrir un abrégé des princi-
pales notions religieuses du parfait musulman, nous trouvons
sous le numéro 27 la maxime suivante, qui est extraite des meil-
leurs recueils : «</Au nom du Prophéte : lavertu est (la somme) des
bonnes qualités ; l'iniquité est ce qui trouble I'dme et ce que tu
nevoudrais pas que les autres sussent sur ton compte. » Wabisa
ben Ma‘'bad raconte : « Je vins une fois devant le Prophete.
Celui-ci devina que je venais pour lui demander ce qu’est la
vertu. Il dit : Interroge ton cceur (littéralement : demande a ton
ceeur une fctwa, une décision) ; la vertu est ce en quoi I'ame
trouve la paix et ce en quoi le cceur trouve la paix ; le péché est
ce qui fait naftre le trouble dans I'ame et le tumulte dans le
coeur, quoi qu’en aient pu penser les hommes ». « Mets la main
sur ta poitrine et interroge ton cceur : ce qui cause du trouble a
ton cceur, tu doisy renoncer ». Etla tradition islamique fait ensei-
gner par Adam, avantsa mort, la méme doctrine a ses enfants,
en terminant ainsi: «... Lorsqueje m'approchaide lI'arbre défendu,
je ressentis du trouble dans mon cceur », c’est-a-dire ma con-
science me troubla.

Si I'on ne veut pas étre injuste, il faut convenir quil y a,
méme dans les doctrines de I'lslam, une force efficiente orien-
tée vers le bien, et qu'une vie conforme a ces doctrines peut
étre une vie moralement irréprochable ; elle exige en effet la
miséricorde envers toutes les créatures de Dieu, la bonne foi dans
les relations, I'amour et la fidélité, le refoulement des instincts
égoistes, et toutes ces vertus que I'lslam puisa dans les religions
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dont il reconnait lui-méme les prophétes comme ses maitres. 1Ji>
bon musulman menera une vie qui satisfait ade sévéres exigences
morales.

Certes, llslam est aussi une loi; il plie aussi ses croyants a
des actes cérémoniels. Néanmoins, non seulement les doctrines
traditionnelles sur lesquelles s'est appuyé son développement,
mais déja leur source premiere laplus reculée, le Qoran, regarde-
expressément Vintention danslaquelle les ceuvres sont accomplies
comme le critérium de leur valeur religieuse, et l'observance
stricte de la loi, sielle n'est accompagnée d'actes de miséricorde
et de charité, y est considérée comme de peu de prix.

« La piéténe consiste point a tourner vos visages vers I'Orient
ou I'Occident, mais la piété est (en celui) qui croit a Allah, au
jour dernier, aux anges, au Livre et aux prophetes, qui donne
son bien pour I'amour de Lui (‘ala hubbihi) bs, asesparents,
(pauvres), aux orphelins et aux nécessiteux, au voyageur, aux
solliciteurs et pour les prisonniers, qui fait la priére et 'auméne ;
(en ceux) qui remplissent fidelementleurs engagements quand ils.
en ont pris, qui sont persévérants dans la détresse et lI'adversité et
au temps de l'angoisse: ce sont eux qui sont sincéres etce sont eux
qui craignent Dieu »(2 v. 172). Et a propos des rites du péleri-
nage, qu’il organise (ou plutét qu’il conserve d’entre les traditions
du paganisme arabe) en se fondant sur la parole divine: « Nous,
avons imposé a chaque peuple des sacrifices, afin que le nom
d’Allah leur soit rappelé parce qu’il leur a accordé », Muhammed
attache laplus grande importance al’intention pieuse qui accom-
pagnele culte. « Allah n'est point touché parleur viande et par leur
sang, mais il est touché par votre respect « (22 v. 30.38). Le
plus grand prix est attaché a I'ikhlas (pureté sans tache) du
ceeur (40 v. 14), au tagwa al-qulab, « la piété des ceeurs» (22
v. 23), au galh salim, «un cceur parfait » (20v. 89), ce qui répond
au lébh shalérn du Psalmiste : c’est de ce point de vue qu est con-
sidéré le mérite religieux des croyants. Ces convictions se sont,
comme nous le verrons bientét, développées doctrinalement par
la suite grace aux enseignements tirés de la tradition, etont été
étendues a tout le domaine de la vie religieuse par la théorie de
la niyya, de l'intention, de I’esprit qui inspire les ceuvres, pris
comme critere dela valeur de I'acte religieux. L’'ombre d un mo-
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Ifile égoiste ou hypocrite dépouille tout « bonum opus » de sa va-
leur. Aucun juge impartial ne saurait donc approuver la phrase
«du llev. Tisdall: « It will be evident that purity of heart isneither
=considered necessary nor desirable ; in fact it would be hardly too
imuch to say that it is impossible for a Muslim 20 ».

Quel est donc le « chemin escarpé » (peut-étre a rapprocher de
ila « porte étroite » conduisant ala vie, Matth. 7, 13) que par-
=courent les « compagnons de la droite », c'est-a-dire ceux aux-
quels sont destinées lesjoiesdu Paradis? Sur ce chemin, I’'on ne se
econtente point de vivre dans une fausse dévotion toute cérémo-
nielle, satisfaisant a toutes les pratiques et a toutes les formes
du culte extérieur ; mais ce qui est requis— autant qu’il est ques-
tion de bonnes ceuvres — c'est « de racheter le captif, de nour-
rir un proche parent orphelin ou un nécessiteux gisant dans la
poussiere au jour de la faim ; et aussi que I’"homme soit de ceux
qui croient, qui s'exhortent les uns les autres a la constance et
=qui s'exhortent les uns les autres a la miséricorde : ce sont la les
compagnons de la droite» (90 v. 12-18, paraphrase d’isaie,
-58, 6-9).

Nous exposerons dans notre prochaine legon que les doctrines
<du Qoran trouvent leur complément et leur continuation dans
une foule de paroles traditionnelles qui, quand bien méme elles
ne proviendraient pas du Prophete lui-méme, sont cependant
eessentielles pour caractériser I'esprit de I'lslam. Nous en avons
déja utilisé quelques-unes dans ce qui précéde, et puisque main-
tenant, nous conformant au plan de cette lecon introductive,
'nous avons dépassé le Qoran pour aborder I'appréciation éthique
de I'lslam historique, nous ne pouvons nous dispenser, au point
*ou nous en sommes, de montrer que les principes formulés dans
le Qoran sous une forme assez nette, encore que primitive, ont
été développés de facon plus précise dans un grand nombre de
'préceptes postérieurement attribués au Prophete.

Il donne & AbuU-Darr I'enseignement suivant: «Unepriére dans
cette mosquée (a Médine) en surpasse mille faites dans les autres,
a I’exception de celle de la Mekke ; la priere faite dans cette der-
niére vaut cent mille fois plus que celle faite dans d’autres mos-
gquées. Mais plus encore que tout cela vaut la priére que quel-

i. Goldziher. — Legons sur I'lslam.
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qu’un prononce dans sa maison, ot personne ne le voit qu’Allah,
et sans autre but que de se rapprocher d'Allah » (comp.
Matth. 6,6). Ailleurs on rapporte de lui cette parole

« Dois-je vous dire quelle action est plus méritoire que toutes
les prieres™ les jeGnes et les aumodnes ? C’est de réconcilier deux
ennemis ». « Quand vous vous inclineriez en priant— dit ‘Abdal-
lah ben ‘Omar— au point que votre corps devint courbe comme
une selle, et quand vous jedneriez jusqu'a devenir secs comme
la corde d'un arc, Dieu n’agréera point ces actions tant que vous
n’y joindrez pas I'humilité ». « Quelle est la meilleure sorte
d'Islam ?» A cela le Prophéte répond : « Le meilleur Islam
consiste a nourrir ceux qui ont faim, & répandre la paix parmi
les connus et les inconnus (c’'est-a-dire dans le monde entier)»,
« Celui qui ne s’abstient pas de discours contraires a la vérité,
gque m’importe qu'il s'abstienne de nourriture et de boisson ? »
« Personne n’entre au Paradis qui cause un dommage a son pro-
chain ». AbU-Huraira rapporte : Quelqu'un parla au Prophete
d’'une femme connue pour ses prieres, ses jednes et ses aumones,
mais dont la langue blessait fort ses proches. « Sa place est
dans l'enfer », jugea le Prophéte. Puis le méme homme parla
d’'une autre femme, dont la réputation était mauvaise parce
qu elle négligeait la priere et le jene, mais qui avait I'habitude
de distribuer aux nécessiteux du petit-lait et qui n’offensait
jamais ses proches. « Sa place est dans le paradis », jugea le
Prophete.

Ni ces paroles, ni les nombreux textes analogues qu'’il serait
facile d’accumuler, ne représentent les vues personnelles d'une
élite morale ; elles traduisent (peut-étre dans le but de réagir
contre les progres de la fausse dévotion) le sentiment général
des docteurs de I'lslam. Or elles sont loin de proclamer que le
salut dépend uniquement de l'observance de lois formelles.
« Croire en Dieu et faire des ceuvres pieuses », c'est-a-dire des
ceuvres de charité — voila ce qui est de plus en plus considéré
comme le résumé d’'une vie agréable a Dieu ; et, lorsqu il s agit
plus spécialement du coté formaliste de la conduite religieuse,
on ne met guére en avant que la salat, c'est-a-dire I'expression
par la liturgie commune de la soumission a la toute-puissance
d'Allah, et la zakat, c'est-a-dire le subside a fournir, par une
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contribution matérielle a I'aumo6ne obligatoire, en vue des inté-
réts de la communauté, au premier rang desquels le législateur,
md par le sentiment du devoir, a mis la sollicitude pour les
pauvres, les veuves, les orphelins et les voyageurs. A la vérité,
dans le cours de son développement ultérieur et sous l'action
d’influences étrangeéres, I'lslam a laissé s’introduire en lui-méme
les raffinements des casuistes et les subtilités des dogmatiques ;
son obéissance a Dieu et sa foi se sont gatées et altérées de sa-
gesse spéculative. Dans les deux prochaines legons (Il et IlI),
nous assisterons a cette évolution. Cependant, dans la suite de
notre étude, nous rencontrerons encore des tendances qui mar-
qguent dans I'lslam une réaction contre ces aberrations.

9. Mais il faut en venir maintenant aux ombres du tableau.
Si I'lslam s’en tenait strictement aux témoignages de Yhistoirey
il y a une chose qu'il ne pourrait pas proposer a ses croyants
comme idéal de vie morale : c’est Yimitatio de Muhammed.
Mais ce n’est point par l'image historigue du Prophete que les
croyants se laissent influencer. A saplace apparait de trés bonne
heure la pieuse légende de leur Muhammed idéal. La théologie
de I'lslam a satisfait a cette exigence, de tracer du Prophéte un
portrait qui le montre non pas simplement comme l'instrument
machinal de la révélation divine et de sa diffusion parmi les infi-
deles, mais comme un héros et comme le type de la plus haute
vertu2l C'est ce que Muhammed lui-méme semble n’avoir pas
voulu. D’aprés lui, Dieu I'a envoyé comme « témoin, porteur
d'un message d’espoir et d'avertissement, pour appeler a Dieu,
avec sa permission, et pour éclairer comme une torche » (33
V. 44-45) ; il est un guide, mais non un modele, ou du moins il
n'est tel que par son espoir en Dieu et en le jour supréme,
et par sa dévotion assidue (v. 21). 1l semble plutdt qu’il
ait eu, de tres bonne foi, conscience de ses faiblesses humaines,
et il veut que ses croyants voient en lui un homme avec
toutes les imperfections d’'un mortel ordinaire. Son ceuvre fut
plus grande que sa personne. Il ne s’est jamais senti un saint,
et il ne veut pas non plus passer pour tel. Nous aurons a revenir
la-dessus plus tard, en parlant du dogme de son impeccabilité.
Peut-étre est-ce justement la conscience qu’il avait de ses fai-
blesses humaines qui lui a fait décliner toute thaumaturgie, bien
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gu’en son temps et dans son milieu I'on y vit un attribut néces-
saire de la sainteté. De plus, nous devons particuliérement fixer
notre attention sur le processus que détermina chez lui I'accom-
plissement de sa mission, surtout dans sa période médinoise, ou
les circonstances ont opéré la transformation qui, d'ascete résigné,
I'a fait devenir chef d'Etat et guerrier. C'est le mérite du savant
italien Leone Caetani, dansune ceuvre d une portée extraordinaire
(Annali delilslam), ou il fait une révision générale des sources
de I'histoire musulmane et ou il les soumet a une critique plus
fouillée qu’on ne I'avait fait dans les exposés antérieurs, de mettre
en relief les aspects profanes de la premiére époque de I'histoire
de I'lslam. Il provoque par la maintes rectifications essentielles
des vues acceptées relativement a I'action du Prophéte lui-méme.

Il est clair que dans la période médinoise, on ne peut appli-
quer a sonceuvre lamaxime : « More slayeth Word than Sword ».
Du moment ou il quitte la Mekke, le temps n'est plus ou il
devait «se détourner des infidéles » (15 v. 94), ou simplement
«les appeler a la voie de Dieu par la sagesse et les bonnes
exhortations » (16 v. 426) ; le temps est venu plutét ou le mot
d’ordre prend un autre ton: « Lorsque les mois sacrés sont pas-
sés, tuez les infidéles la ou vous les trouvez ; saisissez-les, oppri-
mez-les et opposez-vous a eux dans toutes leurs embQches » (9
v.5). « Combattez sur le chemin de Dieu » (2 v. 2i0).

Des visions qui lui montraient l'anéantissement de ce monde
mauvais, il passa brusquement a la conception d'un royaume qui
est de ce monde. Son caractére eut des conséquences fatales que
le changement politique suscité en Arabie par le succes de sa
prédication, aussi bien que son propre rble dirigeant, rendaient
inévitables. Il porta le glaive dans le monde; ce n'est pas seu-
lement « de la baguette de sa bouche qu'il frappe la terre », et ce
n’est pas seulement du « souille de ses léevres qu'il extermine les
impies » ; c'est la vraie trompette guerriére dont il sonne; c’est
le glaive sanglant qu'il brandit pour établir son royaume. D apres

ne tradition musulmane qui synthétise bien sa carriéere, il porte-
rait dans la Thora |'épithéte de « prophéte du combat et de la
guerre 22 ».

L état du milieu sur lequel il se sentait appelé & agir par la
volonté divine était tel qu’il ne pouvait se bercer d'une quiétude



MUHAMMED ET L’'ISLAM 21

confiante: « Allah combattra pourvous ; vous pouvez vous taire ».
Il avait a soutenir une lutte matérielle et terrestre pour assurer
la reconnaissance et, encore bien plus, la domination de sa doc-
trine. Et cette lutte matérielle et terrestre fut le legs qu’il laissa
a ses successeurs. |l n'avait pour la paix aucune prédilection.
« 0 vous qui croyez, obéissez a Allah et obéissez a I'Envoyé,
et ne réduisez point vos actions a néant__ Ne vous relachez
point et ne conviez pas (les infideles) a la paix pendant que vous
avez le dessus; et Allah est avec vous et ne vous frustrera point
du prix de vos ceuvres (47 v. 33.37). Il faut combattre jusqu'a
ce que « la parole de Dieu ait la plus haute place ». Rester
a l'écart de ce combat passait pour un acte d’indifférence a
I’égard de la volonté divine. Etre pacifique envers les paiens qui
retiennent (leurs semblables) hors de la voie de Dieu n’est rien
moins que de la vertu : « Ceux qui restent a I'écart des croyants
(dans le combat), a moins qu'ils n'aient quelque mal, ne sont
point semblables a ceux qui combattent avec zele, de leurs biens
et de leurs ames, sur le chemin d'Allah. Allah a élevé d'un
degré ceux qui combattent avec leurs biens et avec leurs ames
au-dessus de ceux qui restent a I'écart. Et Allah a promis du
bien a tous ; mais Allah a accordé a ceux qui combattent avec
zéle, de préférence a ceux qui restent a I'écart* une grande
récompense, des degrés venant de lui (qu'il dispense), et le par-
don et la miséricorde » (4 v. 97.98).

10. Aux prises avec les intéréts de ce monde, continuellement
sur le pied de guerre, ainsi se passa la seconde partic;de la car-
riere de Muhammed ; et de méme que son propre caractére en
fut ramené aux régions de la vie présente, la constitution des
idées supérieures de sa religion en fut aussi influencée. Le com-
bat et la victoire, considérés comme moyen et comme but de sa
vocation prophétique, n’ont pas été sans modifier la notion de
Dieu dont il voulait, désormais parles armes, assurer le triomphe.
Sans doute il a congu avec des attributs puissamment empreints
de monothéisme le Dieu « sur la voie duquel » il conduisit ses
guerres et fit porter les efforts de sa diplomatie. Sa toute-puissance
absolue, son pouvoir illimité de rétributeur, sa rigueur contre les
méchants endurcis s'unissent a I'attribut de la miséricorde et de
la douceur (halim) ; il est indulgent pourles pécheurs et clément
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pour ceux qui se repentent. « Il s'est prescrit & lui-méme —
comme il le dit dans le Qoran — la miséricorde (al-rahma)
comme une loi infrangible » (6 v. 54). Ce que parait commen-
ter lI'enseignement traditionnel : « Lorsque Dieu eut achevé la
création, il écrivit dans le livre qui est conservé a coté de lui,
pres du trone céleste : ma miséricorde triomphe de ma colere23 ».
Méme lorsqu’il « atteint de son chatiment qui il veut, sa miséri-
corde embrasse toutes choses » (7 v. 155). Et parmi les attributs
qgue luidonne Muhammed ne manque pas méme celui de I'amour :
Allah est ivadud, « aimant ». « Si vous aimez Dieu, suivez-moi,
et Dieu vous aimera et vous pardonnera vos péchés ». Cependant
« Dieu n'aime point les infideles » (3 v. 92).

Mais il est aussi le Dieu du combat qu’il fait livrer aux enne-
mis par son prophéte et les tideles de celui-ci. Et cet attribut a
eu comme suite inévitable de méler a I'idée de Dieu, tel que le
représentait Muhammed, quelques traits mythologiques qui
I’'amoindrissent, comme si le guerrier tout-puissant avait a se
défendre contre les intrigues et les ruses perfides des méchants,
ses adversaires, et a leur tenir téte sans cesse par des moyens de
méme nature, mais plus puissants. Car d’'aprés un vieux proverbe
arabe, « l'art de la guerre, c’est la ruse ». « lls méditent une ruse
et moi (aussi) je médite une ruse » (8(3v. 15.16). Dieu dépeint la
facon dont il chatiera les négateurs de sa révélation comme une
« forte » ruse : « Ceux qui accusent nos signes de mensonge,
nous les ferons descendre par degrés d'ou ils ne savent pas.
Mais je leur donne du répit ; certes ma ruse est forte» (68v. 45
= 7 v. 182). Ici est employé partout le mot keid, qui désigne
une espece inofiensive de ruse et d'intrigue 24. Plus forte est I'ex-
pression makr, qui indique un degré plus grave de ruse ; Palmer
le traduit tantdt par craft, tant6t par plot, tantot par stratagem ;
mais il contient aussi I'idée de machinations (8 v. 30: « Ils our-
dissent des machinations contre nos signes. Dis : Dieu est plus
prompt a ourdir des machinations »). Gela ne s'applique pas seu-
lement aux contemporains ennemis d’Allah et de son message,
qui manifestent leur hostilité en combattant et en persécutant
Muhammed. La méme conduite est rapportée de Dieu a I'égard
des anciens peuples paiens qui avaient raillé les prophéetes envoyés
parmi eux ; a I'égard des Tamudites, qui avaient repoussé Salih
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envoyé vers eux (27 v. 51) ; du peuplemadianite, auquel avait été
envoyé le prophéte Chu‘aib, le Jethro de la Bible (7 v. 95-97).

1 ne faudrait pas croire, il est vrai, que Muhammed se repré-
sentat Allah comme tramant réellement des machinations. Les
menaces contenues dans ses paroles doivent étre entendues dans
ce sens, que Dieu traite chacun d'une maniére appropriée a sa
conduite 25, qu'aucune machination ne peut rien contre Dieu, qui
réduit a néant toutes les manceuvres infideles et déloyales et qui,
devancant les desseins pervers de ses adversaires, détourne de
ses fidéles la trahison et les emblchesZi. « Certes Allah détourne
(le mal) de ceux qui croient ; certes Dieu n’aime pas les traitres
infidéles » (22 v. 39). Dans la facon dont le langage de Muham-
med montre le maitre de l'univers réagissant contre les intrigues
des méchants se reflete lapropre politique du Prophéte contre les
obstacles qui se présentaient sur sa route. Sa propre mentalité
et la méthode avec laquelle il luttait contre les ennemis du
dedans?/ sont projetées sur le Dieu qui, d'aprés lui, assure le
triomphe de ses armes. « Et quand tu redoutes une trahison de la
partd'un peuple, renvoie-leur la pareille. Certes Dieu n'aime pas
les traitres. Et ne pense pas que les infidéles arrivent en avance;
certes ils ne peuvent affaiblir Allah » (8 v. GO).

En tous cas, cette terminologie révele plutdt la mentalité d’'un
diplomate pondéré que celle d'un patient armé de constance. Il
faut particulierement insister sur ce point qu elle n'apas influencé
Yéthique de I'lslam, qui défend séverement la perfidie (ghadar)
méme & I'égard des infidéeles28 Néanmoins il y a |4 des aberra-
tions mythologiques que la facon dont Muhammed congoit Dieu
entraine fatalement dés qu’'Allah descend de sa hauteurtranscen-
dentale pour devenir le collaborateur actif du Prophéte aux pi'‘ises
avec les luttes de ce monde.

Ainsi, au fur et a mesure des progrés extérieurs de I'ceuvre de

Muhammed, il s'est accompli une transformation : de lempire
des sombres visions eschatologiques qui remplissaient son ame
et sa prédication au début de sa carriere prophétique, il passe

aux énergiques aspirations terrestres qui deviennent prépondé-
rantes au cours de ses succes. C'est ce qui imprime a I'lslam
historique le caractére de religion guerriére, en contraste absolu
avec ses débuts, ouil n'y avait pas a penser a un royaume durable
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au sein d'un monde voué a I'anéantissement. Ce que Muhammedi
avait faitdans le milieuarabe qui I'entourait immédiatement, il ea
legue lI'accomplissement comme tache future a sa communauté :
combattre les inlidéles, étendre non pas tant la foi que sa spheére-
de domination, qui est celle d’Allah. Aussi les guerriers de I'ls-
lam ont-ils moins a convertir qu’'a soumettre les infidéles2\

11. Des opinions contradictoires ont été émises sur le point de*
savoir si lI'idée premiere de Muhammed se bornait a sa patrie
arabe, ou si la notion qu'il avait de sa vocation prophétique était
plus étendue; en d’autres termes, s’il se sentait appelé a étre un
prophéte national ou un prophéle universel J). Je crois que nous,
pouvons nous rallier a cette derniére fagon de voir 3L Sans doute,,
et il n’en pouvait étre autrement, il rapporta en premier lieu la
vocation intérieure qu'il ressentait, la frayeur que lui inspirait ta
damnation des méchants, au milieu immédiat dont la contempla-
tion avait fait éclore en lui la conscience de sa mission prophé-
tigue. « Avertis tes plus proches contribules »,se fait-il ordonner
par Dieu (2G v. 214); il est envoyé « pour avertir la mére des.
villes et ceux qui habitent alentour » (Gv. 92). Mais il est indu-
bitable que sa vue intérieure, des le commencement de sa mis-
sion, portait aussi sur un champ plus étendu, encore que son
horizon géographique limité lui laissdt a peine pressentir
I'ébauche d'une religion universelle. Dés le début, la conception,
gu’'il a de sa mission, c’est qu'Allah l'a envoyé rahmatan lil-
‘alamina, « par miséricorde pour les mondes » (21 v. 107);
c'est un lieu commun dans le Qoradn que de qualifier dikrurv
lil-lalamina « rappel (adressé) aux mondes » (et¢ tov
azav-a.... xxar, xxisel, Marc, 1G, 15) l'enseignement divin
(12 v. 104; 38 v. 87 ; 68 v. 52 ; 81 v. 27). Ce terme ‘alamin
est toujours employé dans le Qoran avec un sens universel.
Dieu est « maitre des ‘alamin ». Il a établi des différences de-
langue et de couleur entre les hommes comme un signe et une
lecon pour les ‘alamin (30 v. 21)." C'est donc I'humanité, au
sens le plus large. De méme, Muhammed étend sa mission
a tout le cercle que ses connaissances lui permettaient d'en-
glober dans ce mot. Le point ou porte son effort immédiat est
naturellement son pays et son peuple. Cependant les relations,
que, vers la fin de sa carriéere, il cherche a nouer avec des puis-
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sances étrangéres, ainsi que les entreprises organisées par lui,,
révelent un effort pour dépasser les bornes de I'Arabie. Ses.
desseins s’étendent, d'apres une remarque de Noéldeke, a des
domaines sur lesquels il était sGr de rencontrer les Romains,
comme adversaires; la derniére expédition qu'il recommanda a
ses guerriers fut une invasion dans lempire byzantin. Et les
grandes conquétes entreprises aussitot aprés sa mort, accomplies
par ceux qui connaissaient le mieux ses projets, sont sGrement
le meilleur commentaire de sa propre volonté.

La tradition islamique elle-méme exprime la conscience
gu’'avait le Prophéte de ce que sa mission s'adressait a I'ensemble
de I'humanité, « aux rouges et aux noirs 2 », dans une série
trés variée de paroles qu elle lui préte; elle étend le caractére
universel de sa mission aux plus vastes champs imaginables 33
D'aprés elle, lI'idée de la conquéte du monde aurait méme été
formulée par le Prophéte en termes précis, et il I'aurait prédite
par des actes symboliques; elle veut aussi reconnaitre dans le
Qoran méme (48 v. 61) la promesse de la conquéte prochaine de
I’empire iranien et de l'’empire romain 3i. Nous ne pouvons
naturellement suivre aussi loin les théologiens musulmans.
Mais, méme en soumettant leurs exagérations a la critique,
nous pouvons, en partant des points de vue envisagés ici, leur
concéder d'une facon générale que Muhammed se représente déja
I'lIslam comme une puissance dépassant de beaucoup les limites
de la nation arabe et embrassant une grande partie de I’huma-
nité.

1 commence du reste, aussitdt aprés la disparition de son
fondateur, sa marche victorieuse en Asie et en Afrique.

12. Ce serait une faute grave d'attribuer au Qoran le plus
grand poids pour caractériser I'lslam d'une fagcon générale, ou a
plus forte raison de fonder le jugement qu'on porte sur 1lslam
exclusivement sur ce livre saint de la communauté mahomé-
tane. Il ne gouverne tout au plus que les vingt premiéres années
de son développement. Pendant toute I'histoire de llslam, le
Qoradn demeure pour les adeptes de la religion de Muhammed
une ceuvre fondamentale, révérée comme divine, objet d’'une
admiration telle que nulle autre ceuvre dans la littérature uni-
verselle n'en a peut-étre inspiré de semblable3'; mais bien que
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les développements postérieurs — et cela se congoit — se
réclament toujours de lui, mesurent a ses paroles les productions
de toutes les époques et s'imaginent étre d'accord avec lui, ou
du moins s'y évertuent, nous ne pouvons perdre de vue qu’il est,
a lui seul, loin de sutiire a l'intelligence de I'Islam historique.

Déja Muhammed lui-méme est poussé par sa propre évolution
intérieure, comme aussi par les circonstances dans lesquelles il
s’est trouvé, a outrepasser certaines révélations qoraniques — au
moyen, il est vrai, de nouvelles révélations divines —, a recon-
naitre qu'il abroge sur l'ordre de Dieu ce qui, peu auparavant,
lui était révélé comme parole de Dieu. Que sera-ce donc au temps
ou I'lslam franchit ses frontiéres arabes et s'appréte a devenir
une puissance internationale !

Nous ne comprenons point I'lslam sans Qoran, mais le Qoran
seul est loin de suffire a la pleine intelligence de I'lslam dans
sa marche historique.

Nous étudierons de plus pres, dans nos prochaines lecons, les
phases de son développement qui excedent les limites du
Qoran.



DEVELOPPEMENT DE LA LOI

1. Dans son roman Sur la pierre blanche, Anatole France
met en scéne un groupe d’hommes lettrés qui s’intéressent aux
destinées du monde antique, et leur fait échanger sous la forme
légere d'une conversation mondaine de graves idées sur des
questions d’histoire religieuse. Il place dans la bouche de I'un des
interlocuteurs, au cours de l'entretien, cette sentence : « Qui fait
une religion ne sait pas ce qu'il fait» ; c'est-a-dire : « Un fondateur
de religion a rarement conscience de la portée de son ceuvre sur
I’histoire du monde ».

Cette parole peut étre appliquée particulierement bien a
Muhammed. Sans doute nous devons reconnaitre qu'aprés les
succes militaires remportés de son vivant, il a entrevu comme
devant se réaliser par la force des armes I'expansion de I'lslam
bien au-dela des limites de sa patrie; mais, d'autre part, les
institutions créées par lui n'ont pu pourvoir aux besoins consi-
dérables auxquels I'lslam conquérant eut a faire face de tres
bonne heure. Muhammed n'a eu en vue que les contingences
actuelles les plus proches.

Déja, sous ses successeurs immédiats, les premiers khalifes, la
communauté islamique, tant par suite de sa consolidation inté-
rieure que grace a l'extension due aux conquétes, est en voie de
devenir, du groupement religieux qu elle avait été a la Mekke,
de l'organisation politique primitive a laquelle elle s’était élevée
a Médine, un empire mondial.

Dans la mere-patrie aussi bien que dans les provinces con-
quises surgissaient tous les jours de nouvelles situations a régler,
et il fallait établir des principes de gouvernement.

Les idées religieuses elles-mémes n’étaient contenues qu’en
germe dans le Qoran et ne devaient étre développées que par la
découverte de plus amples horizons. Seuls, les grands événements
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qui mirent I'lslam en contact avec d'autres croyances amenérent
les musulmans pensants a réfléchir sur des questions religieuses
auxquelles, en Arabie, ils étaient restés fermés. De plus, il n'y
avait, pour la pratique de la vie conforme a la loi religieuse et
pour les formes canoniques des rites, que des régles rudimen-
taires, incertaines et vacillantes.

L’épanouissement des idées de I'lslam, ainsi que la fixation
des modalités suivant lesquelles il se réalise, la fondation de ses
institutions, sont le résultat du travail des générations suivantes.
Ce résultat n'a pas été obtenu sans luttes intérieures et sans
accommodements. Il serait donc faux, a tous ces points de vue,,
d'admettre que, comme on le soutient encore fréquemment
aujourd'hui, I'lslam « enters the world as a rounded system » 1
Au contraire, I'lslam de Muhammed et du Qoran est incomplet,
et ne devra son parachéevement qu'a l'activité des générations a
venir.

Nous allons tout d’abord considérer quelques-unes des exi-
gences pratiques de la vie extérieure. Sans doute, Muhammed et
ses auxiliaires avaient pourvu aux besoins immédiats. Nous
pouvons ajouter foi a la tradition qui nous rapporte que déja le
Prophéte avait établi un tarif proportionnel pour les impdts2.
Déja, de son temps, les circonstances avaient fait paraitre indis-
pensable d’élever la zakdt de son rang primitif d'aumdne de
communauté a celui d'un impét d'Etat réglementé et fixé aun
taux obligatoire.

De telles mesures passérent de plus en plus au premier plan
aprés sa mort en raison de leur nécessité intrinseque. Les guer-
riers dispersés dans les provinces lointaines, surtout ceux qui ne-
venaient pas du centre religieux de Médine, n'étaient pas fixés,
sur les modalités des pratiques religieuses. Mais ily eut surtout
des nécessités politiques.

Les guerres continuelles et les conquétes qui s'étendent de
plus en plus exigent I'établissement de regles de droit militaire,
et aussi de dispositions ayant pour objet tant le statut de droit
public des populations soumises que la situation administrative
créée par le nouveau régime. Ce fut surtout I'énergique khalife
‘Omar, le véritable fondateur de YEtat islamique, dont les
grandes conquétes en Syrie, y compris la Palestine, et en Egypte,
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donnérent lieu aux premiéres réglementations stables de ces
questions d'ordre politique et économique.

2. Le détail de ces dispositions ne peut pas nous intéresser
ici, puisque, pour atteindre notre but, il importe seulement de
savoir d'une fagon générale qu’en raison des besoins publics le
développement de la loi musulmane commence aussitét aprés la
mort du Prophéte.

Je dois cependant faire ressortir un coté de ces détails qui a
de I'importance par la lumiére qu’il jette sur le caractére de cette
période primitive. On ne peut nier que les premieres mesures
qui s'imposerent aux musulmans conquérants a l'égard des
vaincus adeptes d'autres confessions n’aient été empreintes, dans
cette premieére phase du développement des lois islamiques, de
I'esprit de tolérance 3. Ce qui aujourd'hui encore se rapproche,
dans les mceurs politiques des Etats musulmans, de la tolérance
religieuse— manifestations du droit public dans I'lslam, dont la
constatation revient si souvent dans les ouvrages des voyageurs
du xvme siecle — procéde du principe, formulé dés la premiére
moitié du viie siecle, du libre exercice de leur religion par les
autres monothéistes.

Le sentiment de la tolérance dans I'ancien Islam était fondé
sur la parole du Qoran (2 v. 257) : « Il n'y a pas de contrainte
en matieére de religion » 4, alaquelle, en certains cas particuliers,
on en appela encore, aux époques postérieures, pour soustraire a
I'application des peines rigoureuses édictées contre les renégats
des gens qui avaient abjuré I'lslam aprés avoir été contraints a
I’embrasser 5.

Les renseignements que nous possédons sur les premiéres
décades de I'lslam fournissent maints exemples de la tolérance
religieuse des premiers khalifes a I'égard des adeptes des
anciennes religions. Tres édifiantes sont surtout les instructions
données aux chefs des troupes qui partent en campagne. Gomme
modeles, on avait le, traité passé par le Prophéte avec les chré-
tiens de Nedjran, qui garantit le respect des institutions chré-
tiennes fi, et aussi la ligne de conduite tracée par lui a Mu ‘ad b.
Djebel se rendant dans I'Yémen : aucun Juif ne doit étre troublé
dans son judaisme 7. A la méme hauteur se tiennent les traités
de paix accordés aux chrétiens soumis de I'empire byzantin, qui
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s'émiette de plus en plus au profit de I'lslam 8 Moyennant I'ac-
quittement d’'un impét de tolérance (djizya), ils peuvent pratiquer
en paix leur religion; — a cela prés que la publicité des céré-
monies religieuses est quelque peu limitée. Au contraire, il est a
remarquer qu'il résulte de la critique historique des sources
gu'un certain nombre de restrictions imputées a ces temps
anciens J n’'ont été mises en vigueur qu’'a des époques posté-
rieures, plus favorables au fanatisme 10 Ceci est vrai notam-
ment de la défense de batir de nouvelles églises ou de réparer les
anciennes. Il parait bien que ‘Omar Il, esprit étroit et borné, ait
été le premier a appliquer sérieusement une telle mesure,
gu’accueillirent aussi favorablement dans la suite des souverains
de la mentalité du ‘Abbaside Mutawakkil. Mais si ces sombres
souverains eurent I'occasion de s'attaquer a des temples
d’autres religions batis depuis la conquéte, cela méme est une
preuve que l'érection de tels sanctuaires n’avait rencontré
auparavant aucun obstacle.

De méme que l'on se laissait guider au point de vue de la
pratique de la religion par l'esprit de tolérance, on devait aussi,
en ce qui regardait le traitement civil et économique des infi-
deles, ériger en principe la modération et la douceur ; I'oppres-
sion des non-musulmans placés sous la protection islamique
(alil al-dimma) était, jugée par les croyants une transgression
coupable 1L Lorsque le gouverneur de la province du Liban sévit
trés durement contre la population, quis’était révoltée a cause de
I'oppression exercée par le percepteur desimpo6ts, l'avertissement
suivant, rapporté comme doctrine du Prophéte, put lui étre
adressé : « Quiconque opprime un protégé et lui impose de trop
lourdes charges, je me dresserai moi-méme comme son accusa-
teur au jour du jugementl2 ». Récemment encore, on montrait
prés de Bostra I'emplacement de la « maison du Juif » dont
Porter, dans son livre Five years in Damascus, raconte la
légende : a sa place s'élevait une mosquée, que ‘Omar fit abattre
parce que son gouverneur s'était approprié par violence la mai-
son d'un Juif pour la batir a sa placeld

3; La formation de vues légales touchant les rapports de
I'lIslam conquérant avec les peuples soumis tenait la premiére
place dans I'établissement des dispositions nouvelles ; mais, d'autre
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part, il y avait aussi a régler dans toutes ses ramifications la vie
interne, religieuse et légale, de la communauté. Aux guerriers,
dispersés avant la fixation définitive des usages religieux dans
les territoires les plus éloignés, et que rattachait les uns aux
autres, dans les plus lointaines contrées, la communauté de reli-
gion, il fallait donner une regle stable pour I'accomplissement
de leurs devoirs rituels et de toutes les modalités qui en déri-
vaient; il fallait aussi leur en donner— ce qui était sensiblement
plus difficile — pour des rapports de droit dont la plupart étaient
jusque-la restés inconnus des conquérants qui sortaient de
I'Arabie. En Syrie, en Egypte et en Perse, on avait a déméler
d’anciennes coutumes locales fondées sur de vieilles civilisations,
et parfois a concilier des droits héréditaires et des droits nouvel-
lement acquis. Il fallait, en un mot, soumettre aune discipline la
vie légale de I'lslam, tant au point de vue religieux qu’au point
de vue civil. La ligne de conduite tracée par le Qoran lui-méme
en ces matieres était loin de suffire : ses prescriptions légales ne
pouvaient subvenir aux besoins inattendus créés par les conquétes
et ses prévisions occasionnelles, limitées aux conditions primi-
tives de I'Arabie, n’étaient nullement adéquates a la situation
nouvelle.

De tendances plutét profanes, les dirigeants qui, surtout aux
beaux jours de la puissance omayyade, portérent si haut I'éclat
extérieur du nouvel empire, se soucierent médiocrement de telles
nécessités. Si le c6té religieux de I'lslam ne leur échappait pas,
ils se préoccupaient moins d’'une organisation conforme a la loi
religieuse que d'un accroissement de force politique en vue de
conserver ce que l'on avait acquis par les armes et d'assurer la
suprématie de la race arabe. lls se tiraient des difficultés jour-
nalieres par des moyens de droit coutumier, et dans les cas qui
prétaient acontroverse, il suffisait sans doute de la sagacité — et
aussi, j'en ai peur, de l'arbitraire des magistrats. De plus, ils
n'observaient pas exactement en tout les régles posées dés le
temps des premiers khalifes orthodoxes.

Cela ne pouvait contenter les pieuses gens qui cherchaient a
orienter la vie nouvelle dans le sens d’un droit religieux, voulu
par Dieu et en harmonie avec les intentions du Prophéete. On
devait en toutes choses, religieuses aussi bien que civiles, recher-



32 LEGONS SUR L'iISLAM

cher la volonté du Prophete et la considérer comme le principe
directeur de la pratique. La meilleure source ou I'on pQt en puiser
la connaissance, c'étaient les « Compagnons », c'est-a-dire ce
groupe de gens qui avaient vécu dans la compagnie du Prophéte,
I'avaient vu agir et entendu juger. Donc, tant que l'on avait a
proximité quelque « Compagnon », lI'on pouvait déduire de ses
informations les exigences de la coutume pieuse et les détails
de la loi divine. Cette premiére génération éteinte, il fallut se
contenter des renseignements qu'en avaient recueilli, sur les
guestions qui se posaient dans tel ou tel cas, les membres de la
génération suivante qui avaient eu commerce avec elle, et ainsi
de suite de génération en génération jusqu'aux époques les plus
récentes. On tenait pour correcte une fagon d’agir et de juger
lorsqu’elle pouvait étre rattachée par une tradition sdre et
ininterrompue a un Compagnon qui, témoin oculaire ou auricu-
laire, I'avait donnée comme répondant a la volonté du Prophete.
C’est par une telle tradition que les détails coutumiers du rite et
de la loi, établis sur son autorité, furent consacrés comme étant
I'usage suivi sous les yeux du Prophete et avec son approbation
par les modéles qu’étaient les fondateurs et les premiers adeptes
de I'lslam1* C’est la Sunna, la coutume sacrée. La forme sous
laquelle elle est constatée s'appelle hadit, tradition. Ce ne sont
pas des concepts identiques. Le hadit est le document de la
Sunna. Il témoigne, par une série de rapporteurs dignes de
ecréance, qui propagent le récit en question de génération en
génération, de ce que le groupe des Compagnons, s'appuyant
sur I'approbation du Prophéte, tenait pour la seule doctrine saine
en matiere de religion et de loi, et qui s'avérait par la comme
la regle a suivre en pratique.

On voit que lathéorie d’une législation sacrée extra-qoranique,
d'une loi écrite et d’'une loi de tradition orale, comme chez les
Juifsi5 pouvait aussi se constituer, dans I’'lslam.

Puisque la Sunna est le résumé des coutumes et des concep-
tions de la plus ancienne communauté musulmane 1G elle vaut
comme ! interprétation la plus adéquate de la parole incomplete
du Qorén, qui ne devient que par elle vivante et active. Un
exemple significatif du prix que l'on attachait a la Sunna est
fourni par une parole attribuée a ‘Ali. C'est une instruction qu il
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aurait donnée a ‘Abdallah ibn ‘Abbas en I'envoyant négocier
avec les rebelles : « Ne leur oppose pas le Qorén, car il comporte
des explications diverses et a plusieurs sens (hammal di wu-
djih); oppose-leur la Sunna: elle ne leur laisse point d'échappa-
toire I7 ». 1l ne saurait étre question de l'authenticité de cette
parole de ‘Ali; mais, en tous cas, elle remonte a une époque
reculée et reflete la mentalité du vieil Islam.

Nous ne voulons pas nier completement que, dans les hadit
gue nous ont transmis les générations postérieures, il n'ait pas
survécu ca et la quelques bribes de matériaux anciens prove-
nant, sinon de la bouche méme du Prophéte, au moins de la
premiére génération des autorités de I'lslam. Mais d'autre part
il est facile de concevoir que, plus on s’éloignait de la source
dans le temps et dans l'espace, plus il y avait a redouter que
I'on pQt, pour étayer des doctrines soit d'une valeur purement
théorique, soit appelées a étre mises en pratique, leur forger des
lettres de créance sous forme de hadit tout a fait corrects exté-
rieurement et ramenés jusqu’aux plus hautes autorités, celles du
Prophéete et de ses Compagnons.

Bientdt, en effet, il arriva que chaque opinion, chaque parti,
chaque représentant de n’importe quelle doctrine donna cette
forme a sa thése, et que par suite les doctrines les plus contra-
dictoires ont revétu cet appareil. Ni dans le domaine du rite
ou du dogme, ni dans celui des rapports juridiqgues ou méme des
luttes de partis politiques, il n'y a une seule doctrine d’école ou
de parti qui ne puisse citer en sa faveur un hadit ou tout un
groupe de hadit offrant lI'apparence extérieure d'une tradition
correcte.

Cela ne pouvait échapper aux mahométans eux-mémes, et
leurs théologiens furent les promoteurs d'une discipline scienti-
figue singuliérement intéressante, celle de la critique du hadit,
cjui avait pour but, lorsque les contradictions ne pouvaient se
résoudre harmonieusement, de discerner les traditions authen-
tiques des traditions apocrj/phes.

On comprend aisément que leur critique ne part pas des mémes
points de vue que la nbtre et que celle-ci trouve encore un vaste
champ d’'action la ou la critique islamique s'imagine étre en
présence de matériaux traditionnels d’une indubitable authenti-

I. Goldziher. — Legons sur I'lslam. 3
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cité. Le résultat final de cette activité critique fut la reconnais-
sance, érigée au vue siecle de I'hégire en régle canonique, de six
ouvrages ou quelques théologiens du iilc siécle avaient réuni,
aprées les avoir extraits d'un fatras presque incommensurable de
matériaux traditionnels, les hadit qui leur paraissaient dignes de
foi. Ces six ouvrages furent élevés au rang de sources décisives
de ce qui doit étre considéré comme Sunna du Prophéte. Parmi
ces six recueils de hadit figurent les deux Authentiques (ainsi
nommés a cause des traditions formellement indiscutables qu'ils
renferment) de Bukhari (< 256/870) et de Muslini (*261/875),
les sources les plus considérées de la Sunna prophétique; Oll
leur adjoignit encore comme sources autorisées les recueils
d'Abii Dawud (7 275/888), al-Nasa | (-f 303/915), al-Tirmidi
(J 279/892), Ibn Madja (*f*273/886), celui-ci en dernier lieu et
aprés quelque résistance. Déja auparavant, Malik benAnas avait
codifié la coutume de Médine, patrie de toute Sunna; mais son
point de vue ll'était pas le méme que celui des collecteurs de
hadit.

Ainsi est apparue, a c6té du Qoran, une nouvelle catégorie
de sources écrites de la religion, sources de la plus haute impor-
tance pour la science et la vie de I'lslam.

4. Au point de vue du développement historico-religieux qui
nous occupe, le hadit ne peut nous intéresser autant dans sa
constitution littérale définitive que dans son évolution. Méme
les questions d'authenticité et d’antiquité passent a l'arriére-
plan, lorsqu’'on a reconnu que le hadit reflete fidélement et
immédiatement les aspirations de la communauté islamique, et
que nous possédons en lui un document inappréciable sur la
constitution de l'idéal religieux en dehors du Qoran.

Car non seulement la loi et la coutume, le dogme et les
doctrines politiques ont adopté la forme du hadit, mais tout
élément, soit dégagé par I'lslam en vertu de sa force propre, soit
puisé a des sources étrangéres, a revétu cette méme forme. Par
elle, I'lslam s’assimila les matériaux étrangers et empruntés au
point qu’'on perdit la notion de leur origine. Des phrases de
I’Ancien et du Nouveau Testament, des sentences rabbiniques ou
tirées des Evangiles apocryphes, jusqu'a des doctrines de la
philosophie grecque et a des formules de la sagesse perse et
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hindoue ont trouvé place dans I'lslam sous ce déguisement. Le
Pater Noster lui-méme se retrouve sous forme de hadit diment
attesté. Par le méme procédé, des éléments trés lointains ont
acquis, directement ou indirectement, droit de cité dans I'lslam.
Un exemple intéressant en est la comparaison, courante dans la
littérature universelle Is, du paralytique qui, monté sur le dos
d'un aveugle, dérobe les fruits d'un arbre, et I'application de cette
comparaison a la responsabilité solidaire du corps et de l'ame.
Elle apparait dans 1llslam comme hadit avec une chaine tradi-
tionnelle réguliere : Abu-Bekr b. ‘Aiyacli > Abt-Sa‘id al
Baggal >> ‘lkrima >> Ibn-'Abbéas 19 Cette comparaison et son
application étaient également connues des rabbins; le Talmud
la met dans la bouche du rabbin lehtiida ha-nasi pour apaiser
les scrupules de I’'empereur romain 0 Elle pourrait donc
avoir pénétré aussi par cette voie dans la sphere de I'lslam.
Tout un trésor de légendes religieuses y ont fait irruption de
cette maniére, si bien qu en considérant les éléments ici détaillés
qui entrent dans la composition du fonds traditionnel, nous
pourrions distinguer, dans la littérature religieuse de I'lslam
comme dans celle du judaisme, les éléments lialakhiques et les
éléments agéadiques.

L'éclectisme que présente I'lslam dés le berceau atteint seule-
ment alors sa plénitude. C’est un probléme des plus attrayants,
pour les chercheurs qui consacrent leur attention a cette partie
de la littérature religieuse, de déterminer de quelles sources
découlent, par des ramifications lointaines, ces matériaux dispa-
rates, et de découvrir les courants dont ils attestent l'existence.

Ainsi le hadit a formé le cadre du plus ancien développement
des idées religieuses et éthiques de I'lslam. En lui ont trouvé
leur expression les corollaires postérieurs fondés sur la morale
du Qoran. Il est aussi l'organe de ces délicatesses morales qui
n'‘avaient pu s'exprimer a I'époque agitée ou l'lslam en forma-
tion devait soutenir des luttes incessantes. Dans le hadit sont
consignées ces définitions, dont nous avons déja pu voir des
=exemples (p. 18), d'une piété plus haute et que le seul forma-
lisme ne satisfait plus. On fait vibrer avec prédilection la corde
de la pitié, qu'il s'agisse de la miséricorde de Dieu ou de celle
mdes hommes. « Dieu a créé cent parts de miséricorde; il en a
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gardé pour lui quatre-vingt-dix-neuf et laissé une au monde;
c'est de cette part que vient toute la douceur pratiquée par la
créature?l ». « Si vous espérez en ma miséricorde, dit Dieu, soyez,
miséricordieux envers mes créatures». «Celui qui prend soin de
la veuve et de l'orphelin est égal en mérite a celui qui consacre/
sa vie a la guerre sainte dans la voie de Dieu ou a celui qui.
passe le jour a jelner et la nuit a prier2 ». « Celui qui caresse-
la téte d'un orphelin recevra pour chaque cheveu que sa main
aura touché une lumiere au jour de la résurrection ». « Chaque
chose a une clef; la clef du paradis est I'amour des petits et des.
pauvres». Et dans le hadit nous trouvons, dans le méme ordre'
d’idées, des enseignements attribués a quelques Compagnons du
Prophéte et dans lesquels Muhammed recommande la pratique
des vertus morales et humaines comme la moelle véritable de la
religion. Aucun de ces nombreux enseignements ne me semble
plus digne d’'étre rapporté que celui d’Abu-Darr, un ancien
libertin de la tribu des Ghifar qui se convertit a I'lslam et fut, a
I’époque des premiéres révolutions, une des figures les plus
marquantes du parti religieux. Il raconte : «<Mon ami (le Pro-
phéte) m’a communiqué une septuple exhortation : 1° Aime
les pauvres et sois-leur proche; 2° regarde toujours ceux qui
sont au-dessous de toi et ne regarde point ceux qui sont au-
dessus; 3° ne demande jamais rien a personne; 4° garde la fidélité
a tes parents, dussent-ils te chagriner; 5° dis toujours la vérité,,
fat-elle amére ; 6° ne te laisse pas décourager sur la voie de Dieu
par les insultes; 7° dis souvent : il n'y a de puissance et de force
qu'en Allah, car cela fait partie du trésor qui est caché sous le-
trone de Dieu23 ».

La rigueur du formalisme religieux est elle-méme rehaussée-
par des commandements qui, avant toute autre chose, sont mis.
en hadit. La valeur des ceuvres est appréciée (comme nous l'avons
mentionné plus haut, p. 16) d’aprés l'intention qui les a fait
accomplir. C'est la un des principes les plus élevés de la vie
religieuse dans I'lslam; on peut juger de I'importance qui lui
est attribuée par ce fait, qu’'une phrase ou il est exprimé a été
reproduite en exergue au-dessus d’une des entrées principales
de la mosquée EI-Azhar, au Caire, centre trés fréquenté de la
théologie musulmane, pour servir d'avertissement aux visiteurs,,
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gu'ils aient été attirés en ce lieu par la science ou par la dévo-
tion : « Les actions sont jugées d'aprés les intentions, et il en
sera tenu compte a chague homme dans la mesure de son inten-
tion ». C’est une phrase tirée d'un hadit qui s'est élevé au rang
d’idée directrice de tout acte religieux dans I'lslam. «Dieu dit:
Affrontez-moi avec vos intentions et non avec vos ceuvres 4 » ;
c'est un hadit récent, mais issude la conviction des fidéles et carac-
téristique de leur appréciation des choses religieuses. Les consé-
quences morales du dogme sont aussi, au cours de I'évolution,
érigées en hadit. J'en voudrais citer un exemple qui est de la
plus grande importance pour apprécier la pensée religieuse dans
I'lslam. D’aprés le monothéisme qoranique, le chirk (associa-
tion) est le plus grand péché, pour lequel Dieu n’'a point de
pardon (31 v. 12; 4 v. 116). L’'évolution de ce concept dogma-
tigue primitif, telle qu’elle apparait dans le hadit, a conduit a
flétrir comme chirk non seulement l'altération extérieure de la
foi a 1unité de Dieu, mais encore toute espece de culte qui n’est
pas une fin en soi. On a aussi fait rentrer dans le domaine de ce
péché une série d'imperfections morales. La dévotion hypocrite,
dont le but est de gagner les suffrages ou l'admiration des
hommes, est une sorte de chirk, car on y associe a la pensée de
Dieu la considération des hommes2. L’hypocrisie ne s'accorde
point avec le vrai monothéisme. De méme, I'orgueil est une des
formes du chirk. C’est en se fondant sur ces idées que I'éthique
de I'lslam a pu admettre la catégorie du « petit » (asghar) chirk
ou chirk «caché » (khafi), c’est-a-dire qui se trouve au plus
profond de I'ame.

L'idéal de la vie religieuse fut aussi placé plus haut qu’il ne
lavait été dans l'lslam primitif. Nous entendons ici des voix qui
eussent été a l'unisson du mysticisme, arrivé plus tard a son
plein développement. Ce n'est pas dans un hadit regardé comme
apocryphe ou non universellement reconnu, mais dans Il'un de
ceux qui s'appuient sur les meilleures autorités, et qui est
cité dans le recueil des 42 hadit les plus importants, que nous
entendons Dieu faisant & Muhammed la révélation suivante :
« C'est par des ceuvres pieuses accomplies librement que mon
serviteur se rapproche de plus en plus de moi, jusqu'a ce que je
I'aime ; et lorsque je I'aime, je suis son ceil, son oreille, sa langue,
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son pied, sa main ; c’'est par moi qu’il voit, par moi qu’il entend,
par moi qu’il parle, et par moi qu’il marche et qu'il sent2 ».

Les dispositions légales congues sous forme de traditions, aussi
bien que les sentences et les doctrines relevant de la morale et de
I’édification, se couvraient, dans les milieux ou elles prenaient
naissance, de l'autorité du Propheéte, en se reliant par une tradi-
tion ininterrompue au « Compagnon » qui avait entendu de sa
bouche ces paroles et ces préceptes, ou l'avait vu pratiquer
certains usages. Les critiques musulmans eux-mémes n'ont pas
eu besoin de perspicacité pour mettre en doute Il'authenticité
d’'une grande partie de ces matériaux, étant donné les anachro-
nismes 27 et autres caracteres suspects inhérents ade tels récits,
et les contradictions qui s’affirment lorsqu'on les compare entre
eux. En outre, on désigne nommément les hommes qui, dans
| intérét d'une certaine tendance, forgeaient et colportaient les
hadit de nature a la servir. Maint personnage pieux confessait
fidelement avant de mourir la grande contribution ([ue lui devait
le hadit fictif. A peine voyait-on la quelque chose de malhon-
néte, si les fictions servaient la bonne cause. Un homme tout &
fait honorable par ailleurs pouvait étre connu pour un tradition-
niste suspect sans que cela nuisit a son honneur civique et méme
a sa réputation religieuse. Si, d'une part, on déclarait au nom
du Prophéte que le gouffre de I'enfer était préparé pour ceux qui
lui attribuaient faussement des propos qu'il n’avait pas tenus, on
s’en tirait d'un autre c6té au moyen de sentences justificatives
par lesquelles le Prophéte aurait reconnu d’avance de telles fic-
tions comme émanant de son propre esprit : « Aprés ma mort,
les parolesattribuées a moi se multiplieront, de méme que l'on a
attribué en grand nombre aux prophétes antérieurs des paroles
(qui en réalité ne venaient pas d'eux). Ce que l'on publie comme
ayant été dit par moi, vous devez le comparer avec le livre de
Dieu : ce qui est d accord avec lui est de moi, que je laie réel-
lement dit ou non». Et encore : « Toute bonne parole qui est
dite, je l'ai dite moi-méme ».

Les inventeurs de traditions jouent, on le voit, cartes sur
table. « Muhammed a dit cela » signifie seulement ici : « Cela
est juste, irréprochable quant a lareligion, et méme désirable, et
le Prophéete lui-méme y donnerait son assentiment ». Cela rap-
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pelle la sentence talmudique (R. Josua b. Lévvi) d’aprés laquelle
tout ce qu’enseignera, jusque dans les temps les plus éloignés,
n'importe quel disciple a lintelligence vive, a été révélé en
quelque sorte a Moise lui-méme sur le SinaiS

5. Partout la pia fraus des inventeurs de traditions a été
accueillie avec indulgence lorsqu’il s’agissait de hadit moraux et
édifiants. Mais des théologiens plus rigides prenaient une mine
beaucoup plus sévére lorsqu’on devait fonder sur de tels hadit des
pratiques rituelles ou des décisions légales. D’'autant que, pous-
sés par leurs aspirations, les représentants des diverses opinions
mettaient en avant des hadit différents et contradictoires. La ne
devait pas étre exclusivement la base sur laquelle s’édifiérent les
regles du rite et de la coutume religieuse, de la loi et du
droit.

Cette considération a contribué pour beaucoup a provoquer
une tendance qui a dominé dés le début de la formation du droit,
tendance dont les partisans utilisaient, a c6té des matériaux tra-
ditionnels reconnus par eux comme s(rs, des moyens déductifs
pour dégager les regles religieuses, et croyaient pouvoir régler
les cas nouveaux en leur appliguant des analogies, des conclu-
sions, ou méme au moyen d'un raisonnement subjectif. Le hadit
ne fut pas récusé la ou l'on se crutavec lui sur un terrain solide ;
mais a coté de lui le libre travail spéculatif fut toléré et méme
requis comme méthode autorisée de déduction légale.

On ne peut s’étonner que des influences culturelles étrangeres
aient aussi agi sur la formation de cette méthode juridique et
sur les détails de son application. Le droit islamique porte, par
exemple, aussi bien dans sa méthodologie que dans ses disposi-
tions particuliéres, des traces indéniables de I'influence du droit
romain.

Cette activité juridique, qui atteignait déja son apogée au
iie siécle de [I'hégire, a ajouté a la culture intellectuelle de
I'lIslam un nouvel élément : la science du Fic/h, de la loi reli-
gieuse, dont la dégénérescence casuistique devait bientdt étre
néfaste al'orientation de la vie et de la science religieuses. Un
role important fut joué dans sa formation par le changement
politique qui engagea dans de nouvelles voies I'esprit public de
I'lslam : la chute de la dynastie omayyade et I'avénement des
‘Abbésides.
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J'ai eu, dans de précédentes publications, l'occasion de définir
les impulsions qui ont agi sur le mode de gouvernement de ces
deux dynasties et d'indiquer les influences qui, abstraction faite
des considérations dynastiques, ont provoqué cette transforma-
tion théocratique qui confére a I'époque ‘abbaside son caractére
propre, opposé a celui de I'époque précédente. Je voudrais seu-
lement indiquer ici brievement que le bouleversement qui porta
les ‘Abbasides sur le tréne khalifal ne fut pas seulement une
révolution politique, un changement dynastique, mais qu’il
marque aussi une révolution profonde au point de vue religieux.
Au gouvernement des Omayyades, accusé de mondanité, con-
damné par les milieux piétistes et dont les souverains avaient
cultivé, dans leur résidence de Damas et dans leurs chateaux du
désert, les traditions et l'idéal de la vieille Arabie, se substitue
un régime théocratique dont la politique sera une politique
d’Eglise. De méme que les'Abbasides fondent leur droit a la sou-
veraineté sur leur qualité de descendants de la famille du Pro-
phéte, de méme ils prétendent établir, sur les ruines d'un gouver-
nement décriépar les dévots comme impie, un régime conforme a
la Sunna du Prophéte et aux exigences de la religion divine 2. Us
s'efforcent avec zéle de maintenir et de cultiver cette apparence
sur laguelle se fondent leurs prétentions. Par suite, ils veulent
non seulement étre des rois, mais passer en premier lieu pour
des chefs d'Eglise, comprendre leur khalifat comme un Etat
ecclésiastique dans le gouvernement duquel, contrairement aux
conceptions des Omayyades, la loi divine est l'uhique regle a
suivre. Arrivés au pouvoir en jouant de la légitimité de leur
famille, ils essaient, contrairement aux Omayyades, d'en justifier
les prétentions, et mettent une onction excessive a restaurer la
sainteté des souvenirs prophétiques. Leur insigne méme est un
prétendu manteau du Prophéte. lls tiennent toujours ostensible-
ment un langage pieux. lls veulent marquer par la la différence
qui les sépare de leurs prédécesseurs. Les Omayyades avaient
évité de verser dans I'hypocrisie. Quoiqu'ils fussent, — et nous
reviendrons sur ce point, — pénétrés de la foi islamique, ils
n'avaient pas cherché a faire pencher la balance du cdété de leurs
attributions religieuses. Des souverains de cette dynastie, le seul
“Omar Il, prince formé a Médine dans un milieu dévot, et dont
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I'aveuglement quant aux nécessités de la politique contribua a
préparer la chute de sa maison, a pu proférer des paroles ou se
retrouve le désaveu d'un gouvernement fondé sur la satisfac-
tion des besoins temporels de I'Etat. On le croit capable, par
exemple, de donner a son gouverneur d'Emese, qui lui rapporte
qgue la ville est dévastée et que sa restauration exigerait certains
frais, l'instruction suivante :« Fortifie-la par la justice et purifie
ses rues de l'injusticed) ». Gela n'est point parler en Omayyade.
Sous les ‘' Abbéasides, qui s’entourent d’ailleurs encore davantage
de toute la pompe et de tout I'éclat extérieur des Sassanides de
Perse, la phrase pieuse esta l'ordre du jour. L'idéal politique per-
san, l'union intime de la religion et du gouvernement3l, est visi-
blement le programme de la domination ‘ abbaside. La religion
non seulement intéresse I'Etat, mais en devient la clef de vodQte.

On peut aisément se représenter I'essor que prit dés lors, a la
cour et dans | Etat, le crédit des théologiens. Puisque I'Etat, la
loi et le droit devaient étre régis par la religion et reposer sur
elle, il fallait accorder une grande importance aux gens qui cul-
tivaient la Sunna et sa science, ou qui appliquaient des méthodes
scientifiques pour dégager la loi divine. Avec l'avénement de la
nouvelle dynastie, le temps était venu ou, parti de débuts ché-
tifs et modestes, le développement juridique de I'lslam allait fleu-
rir.

Ce n’était plus désormais une ceuvre de piété purement théo-
rique de faire cas des hadit du Prophéte, de les rechercher et de
les propager, mais c’était aussi une affaire d’'une extréme impor-
tance pratique. Etant donné que non seulement les régles de la
vie rituelle, mais encore la conduite de I'Etat, avaient pour base
le droit religieux ; étant donné aussi que la jurisprudence, dans
toutes les espéces, méme les plus simples reglements civils,
devait répondre aux exigences de la loi divine, il fallait que
celle-ci fat précisée avec la plus minutieuse exactitude. Le temps
était venu de I'établissement et du développement de la loi, le
temps du Figh et desjurisconsultes, des Fugahé. Le grand homme
est le QAadi.

Non seulement a Médine, propre lieu de naissance de I'ls-
lam et patrie de la Sunna, ou une piété hostile au régime mon-
dain avait entretenu méme auparavant un esprit de légalité reli-
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gieuse, mais encore dans les nouveaux centres de I'empire, dans
la Mésopotamie, et de la par rayonnement dans les parties les
plus éloignées de I'Etat, & l'est et a l'ouest, se développe alors,
a l'ombre du khalifat théocratique, I'étude du droit. On col-
porte ca et la les hadit, on tire de matériaux donnés des theses
et des dispositions nouvelles. Les résultats ne concordent pas
toujours entre eux ; des différences apparaissent aussi dans les
points de vue et les méthodes. Les uns donnent au hadit le der-
nier mot ; mais les hadit contradictoires donnent des réponses
diverses a la méme question ; il s’agit alors d'accorder la préfé-
rence atelle ou telle tradition. Les autres, considérant que les
preuves tirées des hadit sont sujettes a caution, ne s’embarrassent
guere de ces éléments positifs et voudraient conclure librement.
On ne pouvait non plus se défaire purement et simplement de
coutumes et d'usages locaux fortement enracinés. Les nuances
qui séparaient ces tendances rivales produisirent des partis doc-
trinaux et des écoles qui s’éloignent surtout par les détails de
leurs dispositions, mais aussi par des questions de méthode. On
les appelle madahib (sing, maglhab), c’est-a-dire directions ou
rites, mais nullement sectes.

Dés le début, les représentants de ces observances divergentes
sont animés de la conviction inébranlable que, se tenant sur le
méme terrain, ils sont tous également qualifiés pour servir la
méme cause. Aussi se traitent-ils avec I'estime convenable 3~ 11
est rare qu'un jugement plus séveére soit porté, et c’est le fait de
disciples trop zélés des écoles divergentes. Ce n’est qu'avec l'en-
vahissement du présomptueux autoritarisme des Fuqgaha que
surviennent des signes de l'esprit de rite poussé au fanatisme.
Les théologiens sérieux ont toujours condamné un tel exclusi-
visme & Au contraire, la tolérance mutuelle impregne cette for-
mule, qu'un hadit rapporte du Prophéte : « La diversité d'opi-
nions dans ma communauté est (un signe de la divine) miséri-
corde ». Nous avons des raisons de croire que ce principe repré-
sente un accommodement opposé aux attaques auxquelles sa
diversité et son indécision exposaient précisément la pratique
légale de I'lslam de la part d'adversaires intérieurs et exté-
rieurs 34.

Ainsi est restée dominante jusqu’aujourd’hui I'idée que les
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théses divergentes des diverses écoles légales sont reconnues au
méme titre pour orthodoxes, autant qu elles peuvent se récla-
mer de la doctrine et de la pratique de garants que le consente-
ment des croyants (dont il va étre question tout a I'heure) a
reconnus comme autorités décisives en doctrine (Imams). Le
passage d'un madhab a l'autre, qui peut avoir lieu facilement pour
des raisons d'opportunité, ne détermine aucune modification du
statut religieux et n'est assujetti a des formalités d’aucune sorte.
Un théologien du ve siécle de I'hégire, Muhammed b. Khalaf
(* circa 1135) fut surnommé llanfach parce qu'il passa successi-
vement a trois des rites que nous allons nommer. Il était primi-
tivement hanbalite, puis il adopta la direction d’Abu-Hanifa, et
la quitta pour celle de Chafi‘i. Dans son surnom on retrouve,
contractés phonétiquement, les noms des Imams de ces rites30.
Dans une méme famille, les différents membres, le péere et le fils,
peuvent appartenir a des madahib dilférents. A une époque rela-
tivement récente, nous voyons un pieux habitant de Damas
adresser a Dieu une priére pour qu il lui donne quatre fils, afin
gue chacun d'eux puisse appartenir a I'un des quatre madahib.
Notre source ajoute que cette priere fut exaucée 3i. Il n'est pas
extraordinaire de rencontrer dans les biographies de théologiens
célebres ce trait fréquemment rapporté, qu'ils rendaient en
méme temps des décisions (fetwa) fondées sur deux systemes
apparemment opposés37. On ne trouve rien la qui puisse paraitre
absurde en principe.

Des différentes tendances doctrinales, séparées par de petites
divergences rituelles et légales, il en subsiste aujourd’hui quatre
entre lesquelles se partage la plus grande partie du monde
mahométan. La prépondérance de l'une ou de l'autre dans des
provinces géographiquement distinctes du monde musulman a
été influencée, au début, surtout par des circonstances person-
nelles, notamment I'importation des doctrines de | un des rites
divergents par des adeptes de ce rite qui acquéraient de l'auto-
rité dans une région déterminée et pouvaient faire école. C est
par de telles influences que le systéme de I'lmam al-Chafi‘i
(=¥ 204/820) a pris pied dans quelques parties de I'Egypte, dans
I'Afrique orientale, ainsi que dans I'Arabie méridionale et de la
dans I'archipel indien; celui du grand Imam de Médine, Malik
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h. Anas (X 179/795), dans d'autres parties de I'Egypte, dans tout
le nord de I'Afrique, autrefois en Espagne, et enfin dans
I'Afrique occidentale allemande et anglaise ; tandis que les pays
turcs, ceux del'Occident comme ceux de I'Asie centrale, et pa-
reillement les musulmans de 1lnde continentale, ont adopté la
direction d’Abd-Hanifa (§* circa 150/767), le méme Imam qui
passe pour le fondateur et le premier codificateur de I'école juri-
dique spéculative. Enfin le systeme de I'lmam Ahmed h. Hanbal
(y 241/855) est aujourd'hui proportionnellement le moins ré-
pandu. Il représente l'extréme-droite du culte fanatique de la
Sunna et a été autrefois, jusqu'au xve siecle environ, fortement
représenté parmi les habitants de la Mésopotamie, de la Syrie et
de la Palestine. L’élévation des Ottomans au rang de premiére
puissance du monde islamique refoula de plus en plus, dans les
territoires soumis a leur souveraineté, l'intolérant rite hanbalite,
pendant que l'influence du systeme banalité croissait en propor-
tion. Cependant nous aurons, au cours de ces conférences, l'oc-
casion de parler d’une renaissance du rite hanbalite au xviucsiécle.
Les musulmans des Philippines, qui dépendent des Etats-Unis,
suivent le rite chéfi'ite.

6. C'est ici le lieu de parler d'un grand principe, plus caracté-
ristigue que tout autre des aspects que présente le développe-
ment de la loi dans 1llslam, et qui constitue un élément de con-
ciliation parmi les dissidences provoquées par le développement
particulier des écoles.

Au milieu de l'incertitude théorique de I'usage, un principe
s'est affirmé dans le cercle des théologiens musulmans et a tou-
jours persisté, tout en variant dans ses applications ; d’'aprés ce
principe, « ma communauté — ainsi fait-on parler le Prophete —
ne tombera jamais d'accord sur uneerreur (dalala) ».11 s’exprime
encore en ces termes, dans une formule plus récente et en corré-
lation avec d’autres éléments : « Allah vous a préservés (adjara-
kum) de trois choses : votre Prophéte ne vous maudit point de
sorte que vous puissiez étre completement perdus ; jamais les
imposteurs ne triompheront chez vous des gens véridiques, et
vous ne tomberez jamais d'accord sur une doctrine fausse38 ».

Ici est proclamée la doctrine de Yinfaillibilit¢ du consensus
ecclesiaedd ; le terme arabe idjmix‘ (accord) fixe cette idée fon-
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damentale de I'orthodoxie islamique. Nous en rencontrerons
encore de fréquentes applications au cours de notre exposé.
Elle donne la clef de I'évolution historique de I'lslam au point
de vue politique, dogmatique et juridique. Ce qui est regu par
toute la communauté musulmane pour vrai et juste doit passer
pour vrai et juste. Abandonner I'idjnuV, c'est se séparer de
I'Eglise orthodoxe. Ce principe n'est apparu dans I'lslam qu’au
cours de son développement ; c'est ce que démontre cette cir-
constance, que l'on n'a pas pu facilement le rattacher au Qoran
lui-méme. Une anecdote d'école raconte que le grand al-Chéafi‘i,
qui reconnaissait le principe du consensus comme un des critéres
décisifs de la légalité, interrogé sur la base goranique de cette
doctrine, dut demander trois jours de réflexion. Ce délai expiré,
il reparut devant ses auditeurs malade et faible, les mains et les
pieds enflés et le visage bouffi, tant il avait fallu qu’il s’évertuat
pour pouvoir indiqguer comme base de la doctrine du consensus
le v. US de la 4° sourate : « Celui qui se sépare de I'Envoyé
(d'Allah) aprés avoir connu clairement la bonne direction, et suit
un autre chemin que celui des croyants, nous nous détournerons
de lui comme il s’est détourné ; nous en chaufferons I'enfer 4 ;
mauvais but de voyage4l! ». Cette doctrine eut d’'autant plus
d’'appuis dans les hadit qui passaient pour des enseignements du
Prophete 42.

Donc tout ce qui a lI'assentiment général des adeptes de I'ls-
lam est juste et prétend a étre obligatoirement reconnu, et ce
n’'est juste que sous la forme que lui donne I’'assentiment géné-
ral, le consensus. Sont seules correctes lI'interprétation et I'appli-
cation du Qoran et de la Sunna admises par le consensus, qui,
dans ce sens, posséde proprement lauctoritas interpretativa ;
seules sont conformes a la religion les formules dogmatiques sur
lesquelles, souvent apres d'apres luttes, l'accord a fini par se
faire ; les formes cultuelles et légales approuvées par le consen-
sus sont soustraites a toute contestation théorique ; seuls valent
comme autorités doctrinales les hommes et les écrits reconnus
comme tels par le sentiment général de la communauté, et cela
non dans des synodes et des conciles, mais par une vox populi
presque inconsciente, qui dans sa collectivité est censée ne pas
pouvoir se tromper. Plus tard nous verrons de plus prés encore
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I'application de ce principe en tant que critéere de l'orthodoxie,
et nous constaterons que, seule, sa puissance toujours agissante
dans la vie de llslam explique comment des phénoménes reli-
gieux théoriquement condamnables comme antimusulmans ont
pu recevoir la marque de l'orthodoxie parce qu'ils étaient univer-
sellement reconnus. lls s’étaient implantés dans l'idjméa‘, et il a
fallu par suite, sans tenir compte des scrupules théologiques qui
leur faisaient une opposition sérieuse, finalement les consacrer
et parfois leur reconnaitre un caractére obligatoire.

Au début, I'étendue de cet idjma‘' fut déterminé davantage par
le sentiment général ([ue par une définition théologique précise.
On acherché en vain a la restreindre dans le temps et dans l'es-
pace, et a ne regarder comme idjma’‘ que ce qui s'attestait comme
le consensus des « Compagnons » deMuhammed ou des anciennes
autorités de Médine. Une telle limitation ne pouvait cadrer avec
les développements postérieurs. Mais, d'autre part, livrer en
toute liberté | idjma‘ au sentiment instinctif de la masse lle pou-
vait satisfaire une discipline théologique. On a finalement trouvé
cette formule qui définit I'idjméa4: la doctrine et I'opinion unanime
des théologiens reconnus a une certaine époque. lls sont les
gens qui « lient et qui délient », les hommes appelés a dégager
et ainterpréter la loi et les doctrines, et ajuger de la légitimité
de leurs applications.

Oll aura sans doute remarqué que ce principe contient en
germe la faculté pour I'lslam de se mouvoir librement et d’évo-
luer. Il offre un correctif opportun a la tyrannie de la lettre
morte et de l'autorité personnelle. Il s’est affirmé, au moins dans
le passé, comme le facteur primordial de la capacité d'adaptation
de I'lslam. Que pourrait donner dans l'avenir son application
conséquente ?

7. Nous allons maintenant, partant du principe de Yaccord
unanime, jeter un nouveau coup d'ceil sur les divergences qui se
manifestent dans le développement de la loi.

C’est surtout dans des choses de trés petite importance que
les rites mentionnés ci-dessus se distinguent les uns des autres,
et I'on concoit fort bien que ces différences n’aient pu étre des
sujets de schisme. Une tres grande diversité de forme existe,
par exemple, dans les modalités du rite de la priere : doit-on
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prononcer certaines formules & voix haute ou & voix basse? a
qguel niveau, en commencant la priére, au moment du « Allahu
akbar » (Dieu est grand) préliminaire, doit-on élever par rapport
a I'épaule les mains étendues ? doit-on, pendant la priére, lais-
ser simplement tomber les mains (Malik) ou les placer lI'une sur
l'autre, et en ce cas au-dessus ou au-dessous de la région ombi-
licale ? 1l 'y a aussi des écarts dans quelques petites particulari-
tés des génuflexions et des prosternations. Intéressantes sont les
divergences sur la question de savoir si la priere peut étre con-
sidérée comme valable lorsqu une femme se trouve a coté de
celui qui la fait ou prend place dans les rangs des fideles en orai-
son. Sur ce point, I'école d’Abi-Hanifa, contrairement aux
autres, prend nettement position dans un sens anti-féministe.
Au milieu de telles minuties, une seule différence m'a toujours
frappé, parce qu’elle semble d'une portée considérable au point
de vue religieux. La langue rituelle de I'lslam est Yarahe. Toutes
les formules religieuses sont prononcées dans la langue du
Qoran. Lorsqu’'on ne posséde pas la langue arabe, peut-on réci-
ter dans sa langue maternelle la Fatiha (011 nomme ainsi la priére
par laquelle débute le Qoran, le « Pater noster » de I'lslam)?
Seule I'école d’Abu-Hanifa, qui était lui-méme d’origine persane,
décide que cette formule pieuse peut étre prononcée dans une
autre langue que I'arabe. Ses adversaires l'ont accusé a cause de
cela d’incliner au magisme.

D'autres phases de la vie rituelle comportent aussi des diffé-
rences corrélatives a des idées fondamentales. A cette catégorie
appartiennent les différences concernant le remplacement et la
rupture du jeGne. Tandis qu’'Abl-Hanifa est indulgent pour la
violation 1101l intentionnelle de la loi du jeGne, Malik et Ibn Han-
bal estiment que la violation, méme par erreur, de cette loi
sévére enléve toute valeur au jedne du jour et rend nécessaire le
remplacement prescrit par la loi. lls exigent la méme réparation
pour l'omission du jeGine, méme si des raisons de santé la ren-
daient indispensable. Bien plus, un renégat qui revient repen-
tant dans le giron de I'lslam doit rattraper, par des je(ines com-
plémentaires faits a des jours quelconques, tous les jednes omis
pendant son apostasie. Abi-llanifa et Chafi‘i renoncent a pareille
arithmétique en matiére dejelne.
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La facon dont les anciennes traditions traitent des prescriptions,
alimentaires donne lieu a maintes ditférences sur ce chapitre des
regles légales. Le critérium subjectif établi dans le Qoran sur le
point de savoir si I'on peut se nourrir des animaux (al-taiyibat,
« ce qui a bon golt »,v. p. 12 inf.) préte ala diversité d'opinion*
La ditférence est surtout tranchée en ce qui concerne la viande
de cheval qui, dans certains madahib, passe pour permise, et dans
d'autres pour interditedd A la vérité, ces divergences sont, dans
bien des cas, de la pure casuistique44, car elles portent souvent
sur des animaux dont en réalité I'on ne se nourrit jamais4b.
Pour citer aussi au moins un exemple sur ce terrain, je mention-
nerai que Malik, contrairement aux autres écoles, ne défend pas
de se nourrir d’animaux carnassiers. Il est vrai que, méme pour
lui, la différence est pratiqguement atténuée, puisque, s'il exclut
la viande de ces animaux de la catégorie du haram (prohibé), il
en flétrit néanmoins I'usage comme makruh (désapprouvé). Je
remarque, a ce propos, qu'une grande partie des différences
tiennent a la fagon diverse dont on apprécie si certaines actions
ou abstentions sont plus ou moins a approuver ou a désapprou-
ver, obligatoires ou seulement recommandables 41

Mais la vie légale ne comporte pas seulement des cotés rituels.
La loi religieuse de I'lslam embrasse aussi toutes les branches
de la viejuridique, droit civil, droit criminel et droit constitu-
tionnel. Pas un seul chapitre du code n'a pu échapper a une
réglementation fondée sur la loi religieuse ; toutes les circon-
stances de la vie privée et publiqué sont I'objet d’'une discipline
religieuse par laquelle les juristes-théologiens croyaient mettre
d'accord avec les exigences religieuses toute la vie du musul-
man. Il y a a peine un chapitre de la jurisprudence ou ne se
soient produites des différences d’opinion entre les diverses écoles
orthodoxes. Et il ne s’agit pas toujours de questions accessoires,
mais quelquefois aussi de questions qui intéressent profondé-
ment la vie de famille. Citons-en une seule : celle de I'étendue
des pouvoirs du représentant légal (wali) de la femme dans le
contrat de mariage. Les différentes écoles émettent des avis par-
tagés touchant les cas dans lesquels le wali peut faire valoir un
droit d'opposition contre un mariage a conclure, et aussi sur la
question de savoir jusqu'a quel point I'intervention d’'un wali est
ndispensable pour la validité légale d'un contrat de mariage.
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Aux divergences juridiques se rattache une opinion particu-
liere a Abil-Hanifa et a quelques autres docteurs, qui a été tres
combattue anciennement et qui concerne une importante ques-
tion de procédure judiciaire. Ces savants se mettent en effet en
contradiction avec l'usage, fondé sur une foule de traditions,
d’'aprés lequel, dans des procés relatifs a des droits patrimo-
niaux, a défaut des deux témoins requis par les régles de la pro-
cédure pour corroborer une prétention, l'un d'entre eux peut
étre remplacé par le serment du demandeur (actor) : ils exigent,
en vertu de la stricte prescription du Qordn (2 v. 282), le témoi-
gnage de deux hommes, ou d'un homme et de deux femmes,
en faveur de la prétention de la partie a laquelle incombe Yonus
probandi ; ils n'approuvent pas le remplacement de la déposition
des témoins par d'autres moyens de preuve *.

La connaissance des nombreuses doctrines divergentes qui
existent dans le domaine de la loi musulmane, les arguments que
peuvent produire en faveur de leurs doctrines les représentants
des opinions et des pratiques opposées, la critique de ces argu-
ments au point de vue de I'école dont on fait partie soi-méme,
lorment I'une des branches principales de la théologie juridique
de I'lslam et ont toujours donné a la perspicacité scientifique
I'occasion de se déployer sur un domaine ou se concentre, d'apres
la conception commune des musulmans, le plus grand intérét
religieux. Etant donné l'importance attribuée a ce genre de
recherches, il a suscité depuis les premiers temps des études
juridiques I'éclosion d'une riche littérature *8.

8. Plus qu'au détail des divergences internes des écoles juri-
diques, nous nous intéresserons a la tendance générale qui a
commandé les développements de la science du droit. Arrivés a
ce point, il nous faut requérir ceux qui veulent apprendre acon-
naitre-l'lslam de préter quelque intérét a des questions d'liermé-
neuti(jue.

Dans les religions dont les formes confessionnelles et pra-
tiques se déduisent de textes sacrés bien définis, le développe-
ment légal, comme le développement dogmatique, dépend du
travail exégétique qui s'accomplit sur ces textes sacrés. L’his-
toire de la religion, dans un tel milieu, est en méme temps
lhistoire de l'interprétation de I'Ecriture. Et cela s’applique

I. Gold/.iher. — Lecgons sur I'lslam I
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particulierement bien a I'lslam, dont I'histoire intérieure se
reflete dans les méthodes d'aprés lesquelles sont interprétés ses
textes sacrés.

Pour caractériser la tendance générale des efforts juridiques
gue nous venons de dépeindre, nous pouvons constater d’abord
le fait suivant : ce n'était pas le but des gens du Figh de rendre
la vie pénible aux musulmans par un rempart de limitations
légales. Depuis le début, ils attachérent de I'importance a se con-
former aux paroles du Qoran : « Dieu ne vous a imposé dans la
religion aucune oppression » (22 v. 77); « Allah désire vous
rendre les choses faciles et non difficiles » (2 v. 181) ; principes
qui, dans les hadit, sont encore exprimés avec beaucoup de
variété : « Cette religion est facilité », c’est-a-dire exempte
d’'incommodités et de difficultés. « Ce qui est le plus agréable
a Dieu dans la religion, c’est le hanifisme libéral » (al-hanifi-
iyva al-samha)49. « Nous sommes venus pour faciliter les choses,
non pour les rendre difficiles50». Une autorité doctrinale de
I'lslam, appartenant a la vieille génération, ‘Abdallah b. Mas-
lud (*f 32/655) énonce comme idée directrice du développe-
ment de la loi cet axiome : « Quiconque défend ce qui est per-
mis est tout aussi condamnable que celui qui déclare permis ce
qui est défendu M ».

Les docteurs de la loi n'ont pas été infideles a ce principe. L'un
des plus illustres d'entre eux, Sufijan al-TawrT (f 161/778), émet
cette doctrine que la science consiste a « fonder une. permission
sur l'autorité d'un garant sdr; il est aisé de découvrir des
restrictions » 52 C’est par de telles maximes que se sont laissé
guider aussi les docteurs les plus raisonnables des temps posté-
rieurs. Le principe suivant, qui a rapport aux prescriptions ali-
mentaires, est caractéristique : « Y a-t-il hésitation pour savoir si
qguelque chose doit étre déclaré licite ou interdit (mata turud-
dida bein al-ibaha wal-tahrim), accordez la préférence au carac-
tere licite, car il est la racine », c’est-a-dire qu’en soi tout est
permis, la prohibition est accessoire et en cas de doute il y a
lieu de revenir au principe 53

Partant de ce point de vue, ils donnérent libre cours a leur
ingéniosité pour trouver des échappatoires a la situation génante
ou la lettre de la loi goranique met quelquefois les croyants.
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Mainte lourde charge fut adoucie, ou méme éludée, par une exé-
gése libérale des textes. Les regles herméneutiques que I'on
établit servirent a supprimer purement et simplement le carac-
tére obligatoire (wudjib) de certaines lois ou interdictions. La
forme impérative ou prohibitive sert, dit-on, dans ce cas, a
exprimer ce qui est désirable 54 et méritoire ; omettre ou com-
mettre ce qui est ordonné ou défendu sous cette forme n’est
donc pas une grave infraction a la loi et n'entraine pas de cha-
timent.

Un éminent jurisconsulte de I'lslam au ier siécle, Ibrahim al-
Yac/ial* (-j-96/714-15), avait pour principe de ne jamais rien
définir comme ordonné ou interdit d'une fagon absolue, mais de
se borner a dire : ils (les Compagnons) désapprouvent (yatakar-
rahiina) ceci, et ils recommandent (yastahibblina) cela5. Un
docteur de la génération suivante, ‘Abdallah ibn Chuhruma
(*J*144/761-2), ne voulait se prononcer d'une maniere décisive
que sur ce qui est permis (halal) ; il était d'avis qu'il n'y a
aucun moyen de déterminer ce qui (en dehors de ce qui est éta-
bli comme tel par une tradition sure) est expressément défendu
(haram) 56.

On pourrait citer encore de nombreux exemples de la prédo-
minance de cette conception juridique. Il nous faut nous conten-
ter d’en donner un seul, qui montrera clairement cet aspect de la
méthode des jurisconsultes de I'lslam. Il est dit dans le Qoran
(6 v. 121): « Ne mangez point de ce sur quoi le nom d’Allah
n'a pas été prononcé, car cela est péché ». Si l'on considére
cette loi dans un but d’'exégése objective, on n'y pourra rien
trouver d'autre que la défense rigoureuse de se nourrir d'un ani-
mal sur lequel une bénédiction rituelle n'a pas été prononceée
avant de l'abattre5/. Tout le contexte atteste qu'ici il faut
entendre par la « mention de Dieu » un acte rituel déterminé,
et non quelque chose comme la pensée intérieure de Dieu et de

ses bienfaits. « Mangez — est-il dit auparavant — ce sur quoi
le nom de Dieu a été mentionné... Pourquoi ne mangez-vous
pas ce sur quoi le nom de Dieu a été mentionné ? Il vous a

exposé en détail ce qu'il vous a défendu (de manger) ». Ainsi
sont avertis ceux qui, soit pour des motifs d’ascétisme, soit parce
qu'ils étaient restés attachés a des usages superstitieux du paga-
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nisme (le paganisme connaissait aussi quelques interdictions ali-
mentaires) s’'imposaient des abstinences que Muhammed déclare
désuétes et abolies. Mais il maintient fermement, comme condi-
tion indispensable pour que l'on puisse se nourrir d'un animal
déclaré licite, la bénédiction préalable dans laquelle est prononcé
le nom d'AllGh"8. C'est un emprunt a l'usage juif de la herakha
obligatoire avant d’abattre et de manger les animaux. L’omis-
sion en est qualifiée par Muhammed de « fisq », de péché. Ainsi
est afhrmé, de fagon non équivoque, le caractére impératif de la
pratiqgue ordonnée par Muhammed. Ce qui n'a pas regu la béné-
diction préalable ne peut servir d'aliment. Ainsi l'entendent
aussi les interprétes rigoureux de la loi — en particulier parmi
les quatre écoles, celle d'Abd-l.1anifa — au double point de vue
de l'exégese théorique et de la pratique quotidienne, et les
musulmans qui attachent de l'importance a mener une vie stric-
tement conforme ala loi s'en tiennent encore a cette opinion.
La mention du nom d'Allah doit étre faite méme a la chasse
(sour. 5 v. 6) avant de lacher le faucon ou le chien. A cette seule
condition le gibier peut étre employé comme aliment:<l Mais les
difficultés de la stricte observation d une telle loi et d'une telle
défense se firent aisément remarquer dans le commerce de la
vie. Comment le musulman pourrait-il s'assurer qu il a été réel-
lement satisfait a cette exigence ? Aussi les jurisconsultes de la
plupart des écoles ont reconnu de trés bonne heure qu'il ne fal-
lait pas prendre tellement a la lettre la forme grammaticale
prohibitive dont le texte revét la regle; elle exprime un veeu
gu’il est méritoire (mustahabb) de remplir, mais ne doit pas étre
comprise dans un sens rigoureusement obligatoire et ne com-
porte donc pas les mémes suites qu'une loi obligatoire@l
Lorsque, par inadvertance ou par suite de quelque autre empé-
chement, on néglige de se conformer a cette loi, ou plutdt a
cette recommandation, cette omission n’empéche pas que l'on
puisse licitement consommer l'aliment. On a pu finalement, par
une tolérance progressive, en arriver a ce principe : « Un animal
abattu par un musulman peut en toute circonstance servir licite-
ment de nourriture — que ce musulman ait ou non prononcé
(extérieurement) sur lui le nom de Dieu », car « le musulman a
toujours Dieu présent a la pensée, qu'il le manifeste ou non par
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une parole ». Et, une fois arrivé a une telle conviction, il n’était
pas difticile d’imaginer une confirmation traditionnelle quel-
conque, par laquelle de tels principes fussent approuvés, sous
la forme d’'un hadit ramené au Prophéte.

Ceux qui usaient de tels procédés avaient du reste la gram-
maire de leur c6té. Car on ne pouvait réellement reconnaitre
comme péché grave lI'omission de tout ce qui était commandé
sous forme impérative. Il est dit par exemple (sour. 4 v. 3):
« Epousez donc les femmes qui vous plairont ». De la — ainsi
raisonnent les théologiens —, on ne peut conclure qu'il faille
nécessairement se marier, mais plutét simplement que I'on peut
se marier si on le veut. Il n'y a pas a dissimuler d’ailleurs que,
parmi les nombreux et ingénieux interprétes de la parole révé-
lée, il n'en manque pas qui ont conclu de cette forme impéra-
tive a l'obligation du mariage pour tout musulman et a la
prohibition du célibat. « Epousez », c’est-a-dire « vous devez
épouser », et non pas seulement « vous pouvez épouser ».

9. L'exemple le plus caractéristique du libéralisme qu’'oppo-
serent a l'esclavage passif de la légalité les écoles qui interpré-
taient I'Ecriture, c’est la position qu’elles ont prise par rapport a
une loi que Il'on compte ordinairement parmi celles qui
impriment un caractere particulier a la vie pratique dans I'Islam.
Je veux parler de la défense de boire du vin.

L'usage du vin(l est. flétri dans le Qoran comme une « abomi-
nation ». Mais on sait combien de résistance rencontra cette
interdiction divine, au début de I'lslam, dans une société qui ne
voulait pas renoncer en faveur des restrictions légales a la
liberté arabe,i2 Nous ne ferons également qu indiquer que la poé-
sie bachique de I'lslam@3 de méme que le rble joué par lusage
immodéré du vin et par l'ivresse dans les divertissements des
khalifes — qui étaient pourtant des chefs religieux — et des
personnages considérables de I'empire, ne parait pas précisément
refléter les meeurs d’'une société dont la loi religieuse condamne
cet usage comme « la mére de toutes les turpitudes ». Tout cela
peut étre imputé a des conceptions entachées de libertinage, et
considéré comme la transgression par des individus frivoles
d’une loi religieuse reconnue par ailleurs.

De trés bonne heure se manifestérent sur ce point certaines
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tendances d'opposition. Déja quelques Compagnons du Prophéte
en Syrie, dont le plus connu est Abl-Djandal, et que le Qoréan
n‘avait point empéchés de faire usage du vin, justifiaient cette
licence par ce verset (5 v. 9U) : « Pour ceux qui croient et qui
font de bonnes ceuvres, il n'y a aucun péché dans ce qu’ils con-
somment, pourvu qu’ils aient confiance en Dieu, qu’ils croient
et qu’ils fassent de bonnes ceuvres % ». A la vérité, le sévere
khalife ‘Omar les fit fouetter pour cette exégése libérale.

A un ordre d’idées essentiellement différent se rattache ce
phénomene, que les théologiens de I'Orient emploient leur ingé-
niosité a exclure par voie d interprétation la prohibition des
autres boissons fortes, qu’'une conception plus rigoriste avait
logiqguement incluse dans celle du vin. D’une part, on s'efforce
de faire prévaloir la conclusion qu’a I'exception du vin il n’est
pas défendu en soi d'user des boissons, mais seulement de s'en-
ivrer®. On invente méme la-dessus des traditions, dont l'une,
par exemple, au nom de ‘Aieha, fait dire au ProphétefiG:
« Vous pouvez boire, mais ne vous grisez point ». Sous I'égide
de tels documents, des dévots mémes ne se contentérent point
d’eau pure, et les rigoristes eurent beaucoup de peine a démon-
trer que « ce qui, pris en grande quantité, cause l'ivresse, est
interdit méme dans la plus infime proportion ». Puis il y eut
une école théologique répandue qui, s'en tenant ala lettre, ne
regarda comme interdit que le vin (khamr), par conséquent le
vin de vigne. Les autres boissons fernientées sont simplement du
charab (breuvage) ou nabid07, et non du « vin » ; on put ainsi
accorder des lettres de franchise au vin de pommes, de dattes,
etc., et ouvrir au croyant une large porte par laquelle — en sup-
posant toujours, bien entendu, que l'usage de la boisson n’allat
pas jusqu'a l'ivresse — mainte concession fut faite a la « soif »
par la voie lexicologique 68. Méme un pieux khalife comme I'était
‘Omar Il a déclaré, rapporte-t-on69, que le nabld est permis. Un
khalife ‘abbaside qui n’aurait pas voulli se mettre en contradic-
tion avec la loi s’enquiert prés d'un gadi, avec beaucoup de sol-
licitude, de ce qu’il pense du nabid 70 Et comme Il'on ne pou-
vait, pour des raisons de sociabilité, se priver de telles boissons,
la controverse juridique sur la question du vin offrait aussi de
I'intérét pour la société cultivée, spécialement parce qu’elle fut
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souvent mise en corrélation avec des sujets philologiques et de
bel esprit.

Dans les réunions esthétiques que le khalife al-Mu‘tasim
tenait asa cour, un des thémes favoris dont la Heur de la plus
haute société, qui s'y rassemblait, aimait a s'entretenir, consis-
tait a traiter de I'onomastique du vin dans la langue arabe clas-
sique et des rapports de la prohibition du vin avec cette onomas-
tigue7L Nous ne croyons pas nous tromper en supposant que ce
n'est pas une conception rigoureuse de ces rapports qui préva-
lait dans les discussions des beaux esprits de Baghdid. On vy
exprimait méme des avis qui représentaient lI'opposition la plus
radicale contre la prohibition religieuse, et qui vont jusqu’a rail-
ler les dévots qui s’en faisaient les champions. On cite un
poeme attribué a Du-l-rumma, dans lequel ils sont traités sans
ambages de « brigands que l'on appelle lecteurs du Qorin »
(humu-I-lustisu wa-hum vyudlawna qurréd'a) rl. Et un autre
poéte a dit : « Qui peut interdire I'eau des nuages lorsqu'y est
mélée celle desvignes? En vérité, je répugne a l'aggravation que
nous imposent les légistes, et I'opinion d’lbn-Mas'Gd me plait7*».

La subtilité des théologiens de Kiifa engagea, dés le n° siecle,
la théorie dans la voie tracée par Ibn-Mas'id. Si 10l ne put
alLer jusqu'a permettre « I'eau des vignes », on créa, pour mettre
en repos la conscience des hommes vis-a-vis de la légalité, des
facilités de toutes sortes, dont méme des gens bien pensants
usérent a ceceur joie74

Il ll'est pas rare de lire dans les notices biographiques des
choses analogues a ce qui suit : Waki' b. al-Djarrah, I'un des
plus célebres théologiens du ‘lraq, réputé justement pour sa con-
duite ascétique (f 107/813), « but avec une grande persistance
le nabid des lviiiens » et s’illusionna sur la nature de cette bois-
son, qui au fond est aussi du vin75. Khalaf b. Hichim, un célebre
lecteur du Qorin a Kifa (§* 229/8ii), buvait du eharab (« bois-
son » ; on n’'appelle pas le diable par son nom) « sur la foi de
I'interprétation » (lala al-taivil) ; son biographe ajoute a la vérité
<[ue ce Khalaf, vers la fin de sa vie, recommenca toutes les
priéres qu’il avait faites pendant les quarante années ou il n avait
pas renoncé au vin : les prieres du buveur de vin étaient sans
valeur et il fallait les remplacer 7G Lorsque Charik, qudl de Kifa
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au temps du khalife Mahdi, rapportait aux gens curieux de tra-
ditions des propos du Prophéte, on pouvait sentir l'odeur du
nabic] qui s’exhalait de sa bouche” . Encore un exemple, plus
récent, qui concerne un célébre prédicateur religieux du vc siecle
de I'hégire, Abi-Mansiur Qutb al-din al-Amir, que le khalife al-
Mugqtafi envoya en ambassade au sultan seldjoukide Songor b.
Melikchah. Ce pieux personnage, qui eut apres sa mort I'hon-
neur d'étre enterré dans le voisinage du pieux ascete al-Dju-
neid, composa un traité sur le caractéere licite de I'usage du vin ‘8.

Naturellement, ces tendances et ces manifestations sont en
butte, dans les milieux juridiques, aux protestations et au zele
des rigoristes, hostiles aux libertés « introduites contrairement
a la Sunna » (ahdatl) par certains hommes, et fermement atta-
chés, leur vie durant, a ne boire que « l'eau, le laitet le miel » 7).
Comme pour tous les courants libéraux apparus au cours de I'his-
toire de I'lslam, ils ont su, pour les concessions que nous venons
de décrire, rapporter un mot du Prophéte qui en fat la condam-
nation : « Ma communauté — ainsi le font-ils s’exprimer dans un
hadit — boira un jour du vin ; on le nommera de noms impropres,
etleurs princes (umara'uhum) les soutiendront en cela80». Et les
gens en question sont menacés d'étre, comme les impies des
anciens peuples, changés par Dieu en singes et en porcs 8L

En tout cas, la voie ou s'engagea, sur cette question, une école
théologique tres répandue, celle de Kiifa, peut nous montrer que
le développement de la subtilité juridique dans I'élaboration de
la loi religieuse inspira maints accommodements, qui durent adou-
cir la rigueur de la lettre.

C’est dans les différences relatives a I'admission de ces arti-
fices herméneutiques, et, d’autre part, a I'étendue et aux moda-
lités de leur application, que consiste une grande partie des
divergences doctrinales des écoles ritualistes qui se partagent le
monde musulman. Il suffira ici, nous plagant au point de vue de
I’histoire de I'lslam, d'établir que la grande majorité de ces
écoles a admis, dans beaucoup de cas, le libre emploi de ce tra-
vail herméneutique en vue de concilier la vie légale avec les réa-
lités sociales, d'adapter la loi étroite de la Mekke et de Médine
a des circonstances élargies : car la conquéte de pays étrangers,
le contact avec des formes de vie foncierement différentes,
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avaient suscité des exigences difficiles a accorder avec le sens
littéral des textes.

C'est la le seul point de vue auquel la minutie mesquine des
jurisconsultes musulmans, mortelle pour I'esprit, doive intéres-
ser I'historien de la religion et de la culture, et c'est a ce point
de vue que je me suis permis de fournir des explications sur ces
choses si dénuées d’intérét pour I'éthique religieuse. Ces expli-
cations peuvent en outre préparer ce que nous aurons encore
a dire, dans notre derniere partie, de I'adaptation de I'lslam aux
conjonctures nouvelles.

10. Mais il nous reste encore a parler, pour finir, de deux con-
séquences néfastes qu’entraina l'accoutumance de I'esprit théo-
logique a ces ingénieuses subtilités. L une concerne la tournure
d’esprit générale provoquée par ces efforts, I'autre une apprécia-
tion de la vie religieuse nuisible a la piété intérieure.

D’abord la premiére conséquence. Par suite de la prépondé-
rance des tendances que nous avons dépeintes, lesprit de casuis-
tigue et de minutie verbale arrive a dominer, particulierement
dans le ‘lraq& Ceux qui se proposent d'expliquer la parole de
Dieu, et de régler la vie d’'aprés elle, se perdent dans d’absurdes
subtilités et dans des raffinements oiseux, dans I'invention d hy-
pothéses qui ne se réalisent jamais, dans I'étude approfondie de
questions dérisoires ou l'art de couper les cheveux en quatre
s'allie a la fantaisie la plus audacieuse et la plus effrénée. On dis-
pute sur des espéeces baties pour la casuistique, que l'on va cher-
cher tres loin et qui ne répondent jamais aux réalités actuelles,
par exemple sur le droit héréditaire que peut avoir un ascendant
du cinquiéme degré sur la succession d'un descendant au cin-
qguieme degré décédé sans enfant 8. Et ceci est encore un cas
relativement traitable. Le droit successoral, avec ses hypo-
theses variées, est de trés bonne heure le théatre favori et tout
désigné de cette acrobatie intellectuelle des casuistes8*

La superstition populaire fournit également aux juristes matiéere
a de tels exercices. Comme la métamorphose des hommes en
animaux est pour la croyance populaire dans le domaine du pos-
sible, on traite gravement des rapports de droit intéressant des
hommes ainsi ensorcelés, de leur responsabilité juridique 87
Comme d’autre part les démons prennent souvent figure humaine,
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on examine les conséquences juridiques et religieuses de cette
transformation. On discute par exemple trés sérieusement le
pour et le contre lorsqu’il s'agit de savoir si de tels étres comptent
dans le nombre obligatoire des fideles qui participent a la priére
du vendredid. La loi divine doit aussi fournir des éclaircisse-
ments sur des points comme ceux-ci : a la suite du mariage,
précisément tenu pour possible par les croyances populaires,
d'hommes véritables avec des démons ayant pris figure humaine,
comment traiter la descendance humaine née de telles unions ;
quelles suites entrainent de tels mariages relativement aux
droits de famille? La question de la munékahnt al-djinn
(mariage avee le djinn)8& est réellement traitée dans ces milieux
avec la méme gravité que n'importe quel point important de la
loi canonique88

Les partisans de ces mariages mixtes, parmi lesquels se trouve
méme llasan al-Basri, citent des exemples d’unions de ce genre
contractées par des gens fidéles a la Sunna. Damiri, auteur d'un
trés important dictionnaire zoologique, qui a inséré des faits de
cet ordre a son article « djinn », parle de ses relations person-
nelles avec un cluikh qui avait vécu maritalement avec quatre
démons femelles.

La subtilité juridigue va jusqu'a inventer des expédients
(hiyal) qui peuvent rendre service aux hommes dans certaines
situations, des fictions juridiques qui constituent une partie
intégrante du Figh. Elles servent souvent, par exemple dans les
questions de serment, a apaiser la conscience. Le juriste est con-
sulté sur l'invention d '« expédients », et ce c6té de son activité
ne.peut pas précisément étre vanté comme un facteur de mora-
lité dans la vie sociale. D’aprés un poéte de I'époque omayvade,
« il n'y a rien de bon dans un serment qui ne comporte pas de
réticences »8i. L'étude du droit subvint avec intrépidité a ce
besoin. Quoique les autres écoles lle soient pas demeurées en
arriere sur ce point, c'est cependant surtout I'école hanafite —-
son berceau était dans le ‘lraqg — qui s'est distinguée dans l'exa-
men approfondi des artifices de métier'ld Son maitre lavait pré-
cédée dans cette voie. Le grand exégete et philosophe religieux
Fakhr al-din al-1hizi a consacré une digression développée, dans

son gigantesque commentaire du Qoran, a exposer les supério-
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rités de I'lmam Abul-Hanifa. La plus grande part des preuves
qgu'il cite de sa profondeur juridique consistent dans la solution
de questions difficiles relatives ala législation du serment 9L

Il faut reconnaitre que non seulement la piété s'est souvent
élevée contre le lien établi par la théologie régnante entre ces
choses, la religion et la parole divine (nous pourrons constater
dans notre IVe lecon I'exemple le plus frappant d'une telle pro-
testation au xie siecle de I'ére chrétienne), mais que I'hnumeur
populaire a aussi exercé sa verve sur les pratiques, alliées a une
orgueilleuse suffisance, de ces théologiens et juristes retors. Abl-
Yusuf de Kufa, disciple de I'lmam Abu-llanifa que nous venons
de nommer y 182/795), le grand Q&adi des khalifes al-Mahdi et
Harin al-rachid, est le point de mire de cette littérature ou I'es-
prit populaire s’exerce aux dépens des juristes, et dont on retrouve
aussi I'expression dans les récits des Mille et une Nuits.

En second lieu, examinons l'effet nuisible produit sur l'orienta-
tion de la vie religieuse. La suprématie dans la science théolo-
gique de la tendance aux investigations légales et au travail de
casuistique a, comme je l'ai dit d’autre part, imprimé peu a peu
a la doctrine de I'lslam le caractére de la spéculation juridique.
Sous linfluence de cette orientation, la vie religieuse elle-méme
fut envisagée sous un angle juridique, ce qui ne pouvait natu-
rellement étre favorable au développement de la vraie piété et
du sentiment profond de Dieu. Le fidele musulman se trouve
par suite, méme vis-a-vis de sa propre conscience, continuelle-
ment soumis a une réglementation humaine, auprés de laquelle
la parole de Dieu, qui est pour lui le moyen et la source de I'édi-
fication, ne régit qu'une part infime des observances de la vie, et
est reléguée a l'arriére-plan. Ceux qui passent pour savants en
religion sont justement les gens qui recherchent par la méthode
juridique les modes de manifestation de la légalité, qui déve-
loppent et manient de fagon subtile ce qu’ils ont ainsi découvert
et veillent avec anxiété sur sa conservation. C est a eux seuls,
non aux philosophes religieux ou aux moralistes, et encore bien
moins aux représentants des sciences profanes, que I'on applique
la parole attribuée au Prophéte : « Les savants (lulama) de ma
communauté sont comme les prophétes du peuple d’lsraél ».

Nous avons déja indiqué qu’il n'apas manqué d’hommes sérieux



co) LECONS SUR L'iSLAM

dont la voix s'est élevée pour condamner séverement cet abais-
sement de I'idéal religieux, tel qu'il s'était manifesté de tres
bonne heure dans I'lslam, et qui ont contribué de facon appré-
ciable a tirer la vie religieuse intérieure des griffes des spécieux
juristes de la religion. Nous avons vu qu’ils ont de leur coté de
bons hadit. Avant d’'apprendre a les connaitre, nous avons encore
a parcourir le développement dogmatique de I'lslam.
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\. Les prophétes ne sont pas théologiens. Le message qu'ils
apportent, sous l'impulsion directe de leur conscience, les notions
religieuses qu'ils éveillent ne se présentent pas comme un corps
<le doctrine construit suivant un plan prémédité ; le plus souvent
elles défient toute tentative de systématisation. Ce n’est que
dans les générations suivantes, lorsque la culture en commun
des idées qui inspiraient les premiers adeptes a déja amené la
formation d’'une communauté définie, que prennent corps, tant
par des processus internes au sein de la communauté que sous les
influences du milieu ambiant, les aspirations de ceux qui se
sentent appelés a étre les interpretes des prédications prophé-
tiques *, comblent les lacunes de la doctrine du Prophéte, I'ex-
pliguent, — trés souvent de facon inadéquate, — l'interprétent,
c'est-a-dire y supposent ce dont son créateur n’ajamais eu l'idée.
lls fournissent des réponses a des questions auxquelles le fonda-
teur n'a jamais songé, concilient des contradictions qui ne
lI'avaient point troublé, imaginent des formules rigides et édi-
fient un rempart de raisonnements a l'aide desquels ils croient
mettre ces formules a I’abri d’attaques intérieures et extérieures.
lls déduisent ensuite des paroles du Propheéete, souvent méme en
les prenant a la lettre, la somme de leurs propositions, groupées
en un systéeme coordonné. lls les répandent, en se basant sur
cette origine, comme étant la doctrine qu’il a eue en vue dés le
début; ils discutent la-dessus entre eux, et argumentent avec une
ingéniosité et une subtilité présomptueusescontre ceux qui tirent
par les mémes moyens d'autres conclusions de la parole vivante
du Prophéte.

De tels efforts supposent la collection canonique et la fixation
formelle des prédications prophétiques dans des textes sacrés. A
ces textes se joignent des commentaires dogmatiques; ces com-
mentaires les éloignent de I'esprit qui pénétrait leur essence
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véritable. Ils font plus pour prouver que pour expliquer. lls
sont les sources intarissables d'ou coulent les spéculations des
constructeurs de systemes.

Tres peu de temps apres son apparition, I'lslam est entré dans
un développement théologique de cet ordre. En méme temps que
se produisent les phénomeénes qui ont fait l'objet de notre
deuxiéme legon, les croyances de I'lslam deviennent aussi un objet
de réflexion ; parallelement a la spéculation ritualiste, se déve-
loppe aussi une théologie dogmatique de I'lIslam.

Il serait difficile de tirer du Qoran méme un systéme de
dogmes unitaire, homogéne et exempt de contradictions. Des
notions religieuses les plus importantes nous ne recevons que des
impressions tout a fait générales, qui dans les détails com-
portent partois des enseignements contradictoires. Selon les dis-
positions dominantes chez le Prophete, la mission religieuse se
refléte dans son ame sous des couleurs différentes. Ce fut donc
de trés bonne heure la tache d'une théologie harmonisatrice de
résoudre les difficultés théoriques résultant de telles contradic-
tions.

Il semble d’ailleurs que, dans le cas de Muhammed, on se soit
adonné tres tot ala recherche de contradictions dans ses prédica-
tions. Les révélations du Prophéte étaient déja, de son vivant,
exposées aux jugements de critiques a I'affGt de leurs imperfec-
tions. L’indécision, le caractére contradictoire de sa doctrine
étaient I'objet de remarques railleuses. C'est pourquoi, malgré
I'insistance avec laquelle il déclare d’ailleurs qu’il révéle « un
Qoran arabe (clair), exempt de détours (39 v. 29, cf. 18 v. 1;
41 v. 2)», il est obligé de reconnaitre lui-méme a Médine que
dans la révélation divine « il y a des versets solides qui sont la
substance du Livre ; d'autres sont douteux. Ceux dont les
ceeurs sont inclinés au mal sont a la recherche de ce qui y est
confus, voulant provoquer le trouble, et méditent de I'expliquer.
Mais personne n'en connait le sens que Dieu et ceux dont le
savoir est solide, et qui disent : Nous y croyons ; tout vient de
notre Dieu » (3 v. 5).

Une telle critique du Qoréan était d'autant mieux a sa place
dans la premiére génération suivante, que non seulement les
adversaires de Il'lslam se préoccupaient de découvrir ses fai-
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blesses, mais que I'examen des contradictions apparues dans le
Qoran était a I'ordre du jour parmi les croyants eux-mémes.
Nous verrons bientdét par un exemple comment, au sujet d'une
doctrine fondamentale de la religion, la question du libre arbitre,
les arguments pour et contre pouvaient également étre puisés
dans le Qoran.

Comme sur tous les points de I'histoire interne de I'lslam, le
hadit nous offre une image du mouvement intellectuel qui s’ac-

complit a cet égard dans la communauté. Il est vrai qu’il le
reporte jusqu’a I'époque du Propheéte, et qu'il est porté a I'atté-
nuer. En réalité, ce mouvement ne date que de I'époque ou
germe la réflexion théologique. D’'aprés le hadit, les croyants
importunaient déja le Prophéte en lui montrant des contradic-
tions dogmatiques dans le Qoran. De telles discussions excitent
sa colere. « Le Qoran, dit-il, n'a pas été révélé pour que vous
tiriez argument d'une de ses parties contre Vautre, comme le
faisaient les peuples anciens avec les révélations de leurs pro-
phétes ; dans le Qoran une chose confirme plutdot l'autre. Ce que
vous en comprenez, vous devez vous y conformer; ce qui vous
embarrasse, acceptez-le avec foi 2 ».

Le sentiment du croyant naif est transformé en paroles du
Prophéte. C’est le procédé du hadit.

2. Par suite tant des conditions politiques que de Il'action
stimulante des contacts extérieurs, les premiers adeptes de I'ls-
lam, autrement peu enclins aux subtilités dogmatiques, furent
de trés bonne heure dans la nécessité de prendre position dans
des questions auxquelles le Qoran ne donne pas de réponse pré-
cise et certaine.

L'observation qui va suivre peut nous confirmer que l'orga-
nisation politique intérieure suscita des controverses dogma-
tiques. La révolution omayyade fut la premiére occasion qui
s'offrit dans I’histoire de I'lslam d’efiieurer, par-deld la nouvelle
situation politique et constitutionnelle, des questions théolo-
giques, de juger les nouvelles institutions en se plagant au point
de vue des exigences de la religion.

Il nous faut revenir ici sur une matiere de 1lhistoire ancienne
de I'lslam a laquelle nous avons déja touché dans la partie pré-
cédente : I'appréciation du caractere religieux de la souveraineté
omayyade.
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On peut considérer aujourd’hui comme absolument controuvée
la conception qui avait cours naguere touchant le rapport des
Omayyades avec la religion islamique. Suivant la tradition his-
torique musulmane, on mettait les Omayyades et l'esprit de
leur gouvernement en opposition brutale et consciente avec les
exigences religieuses de I'lslam ; les souverains de cette dynas-
tie, leurs gouverneurs et leurs fonctionnaires étaient présentés
tout uniment comme des héritiers des anciens ennemis de I'ls-
lam naissant, chez lesquels, a I'égard de la religion, revivait
sous de nouvelles formes le vieil esprit qureichite avec son hos-
tilité, ou du moins son indifférence, envers I'lslam.

Sans doute ces hommes n’étaient point des dévots, ni des
cagots. La vie, a leur cour, ne répondait pas en tous points a
ces régles de contrainte et de renoncement au monde dont les
ames pieuses attendaient la pratique des chefs de I'Etat isla-
mique et publiaient les détails dans leurs hadit comme des lois
formulées par le Prophéte. Il nous est bien parvenu quelques
précisions sur les inclinations pieuses de certains d'entre eux 3;
mais ils n'ont sGrement pas donné satisfaction aux piétistes qui
mavaient pour idéal le gouvernement de Médine sous Abu-Bekr et
* Omar.

On ne peut cependant méconnaitre qu'ils aient eu conscience
d étre, en tant que khalifes ou Imams, a la téte d un empire fondé
Aur une révolution religieuse, et d'étre eux-mémes de fideles
partisans de I'lslam 4. Evidemment il y a une forte différence
entre la facon dont ils entendent le gouvernement de I'Etat isla-
mique et celle qu’attendaient les dévots piétistes ; ceux-ci les
poursuivirent de leur colére impuissante, et c’est a des gens de
mcette mentalité que nous devons en grande partie ce qui nous
est parvenu de leur histoire. Au point de vue des « lecteurs du
Qoran » et de leurs aspirations, les Omayyades ne comprenaient
.pas leur devoir envers I'lslam. Certes, ils avaient conscience de
I'entrainer dans des voies nouvelles, et un de leurs plus puis-
sants auxiliaires, Haddjadj b. Yusuf, de si mauvaise renommeée,
parle bien dans leur sens lorsqu’il laisse tomber, au chevet du
tils de * Omar, une remarque moqueuse sur l'ancien régime 5.

C’est indéniablement un nouveau systeme qu'inaugure leur
avenement. Les Omayyades, de tres bonne foi, envisagérent
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I'lslam « par son c6té politique, qui avait uni les Arabes et les
avait menés a la domination universelle 6 ». La satisfaction qu’ils
trouvent dans la religion n'a pas pour moindre fondement le fait
que par l'lslam « on est arrivé a une haute gloire, et qu'on a
récolté le rang et I'héritage des peuples 7 ». Conserver et
accroitre cette puissance de I'lslam a l'intérieur et a I'extérieur,
voila ce qu'ils regarderent comme leur devoir de souverains. lls
crurent par la servir la cause de la religion. Quiconque leur
barre la route est traité comme rebelle a l'lslam, a peu pres
ainsi que le roi israélite Akhab traite le Prophete zélé de
‘Okhér Yisraél, perturbateur d'lsraél (Rois I, 18, 17). Lorsqu’ils
combattent des insurgés qui fondent leur résistance sur des
motifs religieux, ils sont convaincus que ce sont des ennemis de
I'lslam, contre lesquels ils ont le devoir de diriger le glaive du
chatiment dans l'intérét de la prospérité et de la survivance de
I'lslam 8 Marchent-ils contre des lieux saints, dirigent-ils leurs
traits contre la Ka‘'ba (ce pour quoi leurs pieux ennemis les ont,
pendant des siecles, chargés du crime de sacrilege), ils croient
eux-mémes, dés que l'exige la raison d’'Etat, punir les ennemis
de I'lslam dans son intérét, et menacer le foyer de la révolte
dirigée contre l'unité et la puissance intérieure de I'lslam 9.
Les ennemis de I'Islam sont a leurs yeux tous ceux qui
attentent, sous quelque prétexte que ce soit, a l'unité de I'Etat
consolidé par leur sens politique. En dépit de toute la faveur
qu ils témoignent a la famille du Prophéte, et dont les preuves
n'ont été rassemblées que trés récemment par Lammens dans
son ouvrage sur Mo'adwiyall, ils combattent les prétendants
‘alides qui menacent leur Etat; ils ne s’écartent pas de la voie
suivie a lajournée de Kerbela, dont les fastes sanglants forment
jusqu’aujourd’hui l'objet des martyrologes des Chi‘ites qui les
maudissent.

L intérét de l'lslam n’était pas a séparer de celui de I'Etat.
L obtention de la puissance passait aleurs yeux pour un succes
religieux. Leurs fideles partisans ont compris qu’ils étaient, en
action, fideles a I'lslam. Leurs poetes, en célébrant leur gloire,
les vantent toujours comme les appuis de I'lslam. Parmi leurs
fideles, il parait méme y en avoir eu qui reconnaissaient a leur
]>ersonnc la méme consécration religieuse que les champions

I. Goldziheh. — Lecgons sur l'islum. 5
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des droits de la famille du Prophéte attribuaient aux préten-
dants ‘alides, sanctifiés par leur origine".

Le changement apporté par les Omayyades fut considéré
tout autrement par les pieuses gens qui révaient un royaume
qui n'était pas de ce monde, et qui, sous différents prétextes,
opposérent de la résistance a la dynastie et a I'esprit de son gou-
vernement. Pour la plupart d’entre eux, la souveraineté de cette
dynastie héréditairement tarée était née dans le péché. Aux
yeux de ces réveurs, le nouveau régime passait pour irrégulier
et irréligieux. 1l ne correspondait pas a leur idéal théocratique
et leur apparaissait comme un obstacle a la réalisation pratique,
a laquelle ils aspiraient, d'un empire agréable a Dieu. Il mécon-
naissait, dés son origine, le droit dela sainte famille du Prophéte
et s'atlirmait, dans son activité politique, sans égards pour les
choses saintes de I'lsalm. De plus, on trouvait que les repré-
sentants du systéme régnant étaient des gens qui ne se préoc-
cupaient pas assez d'observer, méme dans leur conduite person-
nelle, la loi de I'lslam telle que la révaient les dévots ; « des
gens qui — comme on le fait dire au premier prétendant ‘alide,
Husein, le petit-fils du Prophéte — s’'attachent a l'obéissance
de Satan et abandonnent l'obéissance de Dieu, rendent la cor-
ruption publique, réduisent a néant les ordres divins, s'attri-
buent des parts irréguliéres de butin 12 permettent ce que Dieu
défend et défendent ce qu'il permetl3». lls délaissent la Sunna
sacrée et prennent des dispositions arbitraires, opposées ala con-
ception religieuse 14

Le devoir strict du parti religieux intransigeant aurait donc
été de combattre de telles gens jusqu’a I'extrémité, ou au moins
de garder une attitude passive et de s’abstenir de tout signe de
reconnaissance de leur souveraineté. Cela était bien facile a dire
«en théorie, mais il eGt été plus difficile de mettre cette théorie
en pratique. Le bien de I'Etat, l'intérét de la communauté reli-
gieuse devaient tout primer ; il fallait donc éviter les chocs, et
par suite forcément souffrir le gouvernement existant. L’'appel
au jugement de Dieu, qui s'exprima dans de pieuses malédic-
tions Ib, se révéla une arme vaine. Ce que Dieu permet, I'hnomme
ne saurait s’y opposer. Il doit mettre son espérance en Dieu qui
remplira un jour de justice le monde plein d'iniquités. C’est de



DEVELOPPEMENT DOGMATIQUE 67

ces espérances muettes que sortit, accommodant la réalité avec
I'idéal, I'idée du Malidi, la ferme croyance 1i I'apparition future
du souverain théocratique bien dirigé par Dieu. Il en sera encore
question plus loin (chap. V, § 12).

Une des manifestations extérieures de la puissance souveraine
dans I'lslam était la fonction, procédant du caractére théocra-
tigue du prince, qui lI'appelait, lui ou son représentant, a diriger
la priére publigue comme Imam, comme chef liturgique. Quelque
désagréable que ce pQt étre aux dévots de voir dans ce rdle
sacramentel les représentants de l'impiété, qu’on tenait pour
capables de le remplir en état d'ivresse, on s’y résigna aussi. On
peut — dans l'intérét du repos de I'Etat — « faire la salat der-
riere I'homme pieux et derriere I'homme malfaisant ». Telle fut
la formule qui justifia la tolérance des dévots.

Mais tous ne s'en tenaient pas a cette attitude passive. La
guestion devait étre aussi réglée en principe. Les expériences
de lavie quotidienne, le sentiment du parti religieux intransigeant,
poussérent au premier plan lI’examen de ce probléeme : pouvait-
on, d'une facon générale, considérer comme infidéles de plein
droit les transgresseurs de la loi, et se considérer par rapport a
eux a peu prés comme des patients cédant a la force ? Ce sont
en définitive des musulmans, qui confessent Dieu et les pro-
phétes, de bouche et méme de cceur. lls se rendent bien cou-
pables de violations de la loi — ce qu'on appelait désobéissance
et révolte —, mais ce sont malgré tout des croyants. Il y eut
un grand parti qui trancha cette question dans un sens beaucoup
plus conforme aux exigences de la réalité que I'opinion moyenne
avec sa résignation passive. Il soutenait la these suivante : tout
dépend de la foi ; pourvu qu on ait la foi, la conduite pratique,
quelle qu’elle soit, ne saurait nuire ; de méme que, d'autre part,
toutes les actions conformes a la loi ne servent de rien dés qu'on
eest incrédule. Fiat applicatio. Les Omayyades sont donc justi-
fiés comme de véritables et bons musulmans ; ils doivent étre
reconnus pour alil al-gibla, pour des gens qui s’orientent en
priant vers la gibla et qui, par conséquent, appartiennent a la
ecommunauté des croyants ; les doutes des dévots a leur endroit
sont sans aucun fondement.

Le parti qui soutenait théoriquement cette doctrine tolérante
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s'appelait Murdji 'a Ifi. Ce mot signifie « ceux qui ajournent »;
c’'est-a-dire qu’ils ne préjugent point de la destinée future des
hommes, mais qu'ils s’en remettent a Dieu pour porter sur eux
un jugement et pour en décider I7. Pour les relations que l'on
a avec eux ici-bas, il suflit qu'on les reconnaisse pour membres,
de la communauté islamique orthodoxe 18

La mentalité de ces gens peut se rattacher a une opinion modé-
rée, déja apparue a une époque plus ancienne de luttes intes-
tines : celle de ces hommes qui ne prirent pas part a la discus-
sion orageuse jadis élevée sur le point de savoir si ‘Ali ou
‘Otman devaient étre considérés comme croyants ou comme
pécheurs, et, en ce dernier cas, comme indignes du khalifat,.
mais qui s’en remirent a Dieu du jugement de cette question ly.

Ces idées modérées n'étaient naturellement pas du godt de ces
dévots qui ne voyaient dans la politique arrivée au pouvoir et
dans ses représentants qu'impiété et incrédulité. Tout d’abord la
conception indulgente des Murdji'tes s’opposait directement acelle
qui soutenait les prétentions des ‘Alides, dont les partisans révaient
un Etat théocratique fondé sur le droit divin et gouverné par la
famille du Prophete. Donc Murdji'tes et partisans des ‘Alides
sont en complete contradictioni. Le contraste apparait plus
accentué encore avec un autre mouvement insurrectionnel. Les
succes croissants des Omayyades et les contradictions de plus en
plus aigués entre les partis de lI'opposition furent en effet, poul-
ies partisans del’opinion murdji'te, une occasion d’accuser encore
leurs principes, de faire un pas de plus dans I'expression de ces
principes, et de se refuser positivement a traiter en hérétique le
gouvernement existant. lls y furent d’autant plus amenés que
les plus acharnés des adversaires politiques du régime, les Kha-
ridjites, dont nous aurons encore a parler plus loin (chap. Y, § 2),
jetaient le trouble dans I'empire en proclamant que la foi en gé-
néral ne sufiit pas, que I'"homme qui commet des péchés graves
est par la méme impitoyablemment exclu de la communauté-
croyante. Qu’en devait-il donc étre pour les infortunés Omay-
yades, qui passaient a leurs yeux pour les pires transgresseurs.
de la loi 24?

L'origine de ce dissentiment, qui remonte aux premiers temps
de I'lslam (on ne peut lui assigner une date fixe) est donc a cher-
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cher dans les particularités de I'état politique et dans le rapport
ou se trouvaientavec lui lesdifférentes classes du peuple musul-
man. Ce ne fut pas, tout d'abord, un besoin dogmatique qui fit
naitre la discussion sur le réle qu il convenait d’attribuer au
‘amal, a la pratique, aux ceuvres, dans la définition du musul-
man %

Ensuite vient une époque a laquelle I'Etat n'a plus un intérét
aussi actuel et ausi primordial a la solution de cette question.
Elle devient alors une matiére a discussion d’un intérét pour
ainsi dire académique, et il s’y rattache encore quelques minuties
et subtilités dogmatiques. Si le ‘omal ne forme pas un élément
absolument indispensable dans la définition de I'orthodoxie —
disent les adversaires —, un Murdji'te ingénieux pourrait en
conclure que l'on ne peut qualifier quelqu'un de Kkafir parce qu’il
se prosterne devant le soleil, une telle action étant simplement
un signe de linfidélité et non l'infidélité (kufr) en soi23.

Iy a notamment une question dogmatique générale sur laquelle
les théologiens musulmans ne cessent de rafliner, et qui est issue
des idées murdji tes : peut-on distingner dans la vraie foi des
degrés ? Naturellement, c'est inadmissible pour ceux qui ne
regardent pas les ccuvres comme unélément constitutifde la qualité
de musulman. Il ne saurait étre question de quantité. On ne peut
mesurer al’aune I'étendue de la foi, ni la peser k la drachme. Au
contraire, ceux qui, a c6té de la croyance, admettent la pratique
comme un élément nécessaire dans la définition du bon musulman,
admettent la possibilité d’'une arithmétique de la foi. Du reste le
Qoran lui-méme parle de I « accroissement de lafoi » (3v. 167 ; 8
v. 2 ; 9v. 125, etc.) et de la« direction » (47 v. 19). Le plus ou
le moins dans les ceuvres détermine une plus ou moins grande
étendue dans la foi. Le monde de la théologie orthodoxe de 1lIslam
n'est pas tout a fait unanime sur cette question au point de vue
théorique. A coté de dogmatiques qui ne veulent pas entendre
parler de plus ou de moins en ce qui touche la foi, on en trouve
d’autres qui s’en tiennent & la formule : « La foi est croyance et
action, elle peut croitre et décroftre 24 ». Cela dépend du point de
vue auquel on s'est placé au sein de | orthodoxie. C'est a de telles
linesses qu aboutit la discussion d une question qui était née
tout d’abord sur le terrain politique 2o.
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3. Cependant le premier germe d'un intérét réellement dogma-
tique apparaft presque en méme temps apropos d’une autre ques-
tion. On n’ergote pas sur le point de savoir si tel ou tel peut,
d'une facon générale, étre considéré comme croyant, mais on
prend, avec une idée profonde de la foi, une position bien nette a
I’égard de la croyance populaire traditionnelle, naive et dépour-
vue de toute réflexion.

Le premier ébranlement de la foi naive dans I'Islam ne s'est
pas produiten méme temps que s'introduisait la spéculation scien-
tifique, et en quelque sorte comme son résultat. Il n'est pas un
effet de l'intellectualisme naissant. On peut plutét admettre qu'’il
fut provoqué par l'approfondissement des conceptions religieuses :
par la piété, non par la libre-pensée. L’idée de la dépendance
absolue avait produit les conceptions les plus grossiéres de la
divinité. Allah est un potentat illimité : « Il ne peut étre inter-
rogé sur ce qu'il fait » (21 v. 23). Les hommes sont des jouets
sans volonté entre ses mains. Il faut étre convaincu que sa
volonté ne peut se ramener a la mesure de la volonté humaine, bor-
née par des limites de toute sorte ; que la capacité humaine se
réduit a rien en face de la volonté sans frein d'Allah et de sa
puissance absolue. La puissance d'Allah s’étend a la détermina-
tion de la volonté humaine. L’homme ne peut vouloir que dans
le sens ou Allah dirige sa volonté, méme pour sa conduite
morale. Sa volonté, méme la, est déterminée par la toute-puis-
sance de Dieu et par son arrét éternel.

Mais il devait étre également sOr pour le croyant qu’Allah
n'opprime pas les hommes, qu'il faut écarter de sa domination
cette idée, dont serait sOrement déparée I'image méme d'un
monarque humain, qu'il est zalim, injuste, qu'il estun tyran. Pré-
cisément en ce qui touche la récompense et le chatiment, le
Qoran répete sans cesse qu'Allah « ne fait de tort a personne,
pas méme gros comme une fibre de noyau de datte » (4v. 52)
ou « comme le petit creux du méme noyau » (v. 123) ; qu’il « n'im-
pose apersonne une charge qu’il ne peut pas porter, que prés de
lui est un livre qui dit la vérité, et il ne doit pas leur arriver de
tort » (23 v. 64). « Et Allah a créé le ciel et la terreen vérité et pour
récompenser chaque a@me selon ce qu’elle aura acquis, et il ne doit
pas leur arriver de tort » (45 v. 21). Mais — devait se demander
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I'’dme pieuse — peut-on imaginer plus grande injustice que de
rétribuer des actions dont la volonté déterminante n’est pas du
ressort du pouvoir humain ? Se peut-il que Dieu prive les hommes
de toute liberté et de toute autonomie dans leurs actes, qu il
détermine leur conduite jusque dans les plus infimes détails,
qu il ait enlevé au pécheur la possibilité de faire le bien, « scellé
son ceeur, et tendu sur son ouie et sur son visage un voile épais»
(2 v. 6), et que pourtant il le punisse ensuite de sa désobéissance
et le livre a la damnation éternelle ?

Ainsi beaucoup de pieux musulmans, dévouésaAllah, devaient
se représenter leur Dieu comme un étre arbitrairement despo-
tigue :exagération du sentiment de dépendance, a laquelle le livre
saint prétait plus d'un point d'appui solide. Le Qoran contient
en effet un grand nombre de rapprochements avec I'endur-
cissement du cceur du Pharaon, et aussi une foule de sentences
générales exprimant sous des formes variées lidée que Dieu,
lorsqu’il veut guider quelqu'un, lui élargit la poitrine pour 1ls-
lam, et lorsqu’il veut égarer quelqu'un, lalui rétrécit comme s'il
voulait gravir le ciel (6 v. 125). Il n'est donné a aucune ame de
croire que si Dieu le permet (10 v. 100).

1 n'y a probablement pas un seul point de doctrine sur lequel
on puisse tirer du Qoradn un enseignement aussi contradictoire
que la question a laquelle nous touchons ici. Aux nombreuses
paroles déterministes, on peut tout d'abord opposer une quantité
d’expressions du Prophéte dans lesquelles ce n'est point Allah
qui est supposé égarer les ames, mais Satan, I'ennemi pervers et
l'insinuateur perfide (22 v. 4; 35 v. 50 ;41 v. 30 ;43 v. 35 ;
58 v. 20) depuis I'époque d'Adam (2 v. 34; 38v.83 ss.). Etceux
qui voulaient soutenir le plein libre arbitre de I’homme, soustrait
méme a l'influence de Satan, pouvaient trouver tout un arsenal
dans le méme Qoran, des paroles précises duquel on peut aussi
déduire tout I'opposé du servurn arbitrium. Les bonnes et les mau-
vaises actions de I’'hnomme sont appelées, d'une facon caractéris-
tiques, son « acquisition», par conséquent des actes qu'il a accom-
plis en toute indépendance (par ex. 3 v. 2i et passim). « Ce
qu’ils ont acquis (de mal) recouvre leur cceur comme la
rouille » (83 v. 14). Et méme lorsqu il est parlé du scellement
des cceeurs, cela n’empéche nullement qu'ils « suivent leur incli-
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nation » (47 v. 15. 18). La convoitise enduit I'homme en erreur
(38 v. 25). Ce n'est pas Dieu qui endurcit les cceurs des pécheurs,
mais « ils deviennent (par leur propre méchanceté) durs... lls sont
comme une pierre ou plus durs encore » (2 v. 69). Satan lui-
méme repousse l'imputation de guider I'homme dans la mauvaise
voie ; celui-ci se trouve (de lui-méme) dans une erreur profonde
(50 v. 26). La méme idée s'affirme aussi dans des exemples his-
toriques. Dieu dit, par exemple, qu'il a « guidé le peuple impie
des Tamudites sur le droit chemin, mais qu’ils ont préféré I'aveu-
glement a la voie droite. Alors les a atteint le tonnerre, le cha-
timent de I'numiliation pour ce qu'ils s'étaient approprié. Mais
nous sauvames ceux qui croyaient et qui craignaient Dieu » (sour.
41 v. 16). Donc : Dieu les avait guidés, ils ne le suivaient pas;
par leur libre volonté ils ont fait le mal contre les voies de Dieu,
ils se le sont librement approprié. Dieu guide I’homme sur le
chemin, mais il dépend de I'nomme de suivre docilement cette
direction ou de la rejeter avec obstination (76 v. 3). < Chacun
agit a sa maniére » (17 v. 86). « Dieu a envoyé lavérité ; celui qui
le veut, qu'il soit croyant ; etceluiquile veut, qu'il soit incroyant »
(18 v. 28). « Ceci (la révélation) est un rappel ; quiconque le
veut prend le droit chemin qui mene a Dieu »(76 v. 29). A la
vérité, Dieu ne barre pas non plus le chemin aux méchants ;
il leur donne la puissance et la capacité de faire le mal, comme
il accorde aux bons lacapacité de faire le bien et leur en aplanit
le chemin (fa-sanuyassiruhu lifyusra... fa-sanuyassiruliu lil-
lusra; 92 v. 7. 10).

Je voudrais profiter de l'occasion qui s'otFre ici de taire une
remarque de quelque importance pour l'intelligence du probleme
du libre arbitre dans le Qoran. Une grande partie des propos de
Muhammed dont on prétend ordinairement conclure que c'est
Dieu lui-méme qui détermine I'homme & pécher, qui 1induit en
erreur, apparaitront sous un autre aspect si nous approfondissons
le sens du mot que I'on rend d'ordinaire par ce terme d'égarer.
Si dans un grand nombre de passages du Qoran il est dit :
« Allah guide qui il veut et égare qui il veut », de telles sen-
tences ne veulent pas dire que Dieu met sur le mauvais chemin,
d'une fagcon directe, les gens de la seconde catégorie. Le mot
décisif, adalla, dans un tel ensemble, n’est pas a comprendre par



DEVELOPPEMENT DOGMATIQUE

faire errer, mais par laisser errer, ne pas se soucier de quelqu'un,
ne pas lui indiquer le moyen de se tirer d'affaire. « Nous les lais-
sons (nadaruhum) errer dans leur opiniatreté » (6 v. HO). On
peut se représenter un voyageur solitaire dans le désert — c’est
de cette idée qu'est née la facon dont s’exprime le Qoran sur la
direction et I'égarement. Le voyageur erre dans un espace sans
bornes, guettant la bonne direction pour parvenir a son but. Il en
est ainsi de I’homme dans le voyage de la vie. Mais celui qui s’est
rendu digne de la bienveillance de Dieu par la foi et les bonnes
<euvres, Dieu le récompense en le guidant ; il laisse errer celui
qui fait le mal, lui retire sa gréace; il ne lui tend pas la main qui
conduit, mais il ne I'a pas mis a proprement parler sur la mau-
vaise route. Aussi I'image de Yaveuglement et du tatonnement.
est-elle aussi employée volontiers en parlant des pécheurs. lls
ne voient point, et il leur faut errer sans but et sans dessein.
Gomme aucun guide ne les aide, ils se précipitent irrémédiablement
a leur perte. « 11 est venu des illuminations de votre Dieu ; qui-
conque voit, voit ason profit ; quiconque est aveugle I'est a ses
dépens » (6 v. 10i). Pourquoi ne s’est-il pas servi de la lumiére
qui lui était offerte? « Nous t'avons révélé le Livre pour les
hommes ; celui qui se laisse guider (par lui) le fait pour lui-
méme, mais celui qui s'égare (dalla) le fait a ses dépens » (39
v. 42).

L’abandon a soi-méme, le retrait de la sollicitude divine, est
une idée dominante dans le Qoréan a propos des gens qui, par leur
conduite antérieure, se rendent indignes de la grace divine.
Lorsque Dieu dit qu’il oublie les impies parce qu'ils I'oublient
(7 v. 49 ;9 v. 68 ; 45 v. 33), il tire la conséquence de cette idée.
Dieu oublie les pécheurs,c’est-a-dire qu'il ne se soucie pasdeux.
La direction est une récompense qu'il accorde aux bons. « Allah

ne guide pas le peuple impie » (9 v. 110) ; il le laisse errer sans
dessein. L’infidélité n’est pas Yeffet.,, mais la cause de I'’égarement
(i7 v. 9 ; spécialement 61 v. 5). Il est vrai que « celui que Dieu

laisse dans l'erreur ne trouve pas le bon chemin » (42 v. 45),
que « celui qu’il laisse dans l'erreur n'a pas de guide » (40v. 35)
et va au-devant de sa perte (7v. 177). Mais partout il s’agit d'un
chatiment consistant dans le retrait de la gréce directrice, et non
<l'une direction fausse qui serait la cause de l'impiété. C’'est ce
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que les vieux musulmans, qui étaient proches des conceptions
premieres, ont fort bien senti et rendu. Dans un hadit il est dit:
Celui qui manque par mépris (tahawunan) trois réunions du
vendredi, Dieu lui scelle le cceur 6. Donc par « scellement du
ceeur » on entend un état dans lequel I'homme ne tombe que par
la négligence des devoirs religieux. Et une vieille priere que le
Prophete enseigne au néophyte Husain, converti a l'lslam, dit :
« 0 Allah, enseigne-moi ma direction et garde-moi du mal de
mon ame27», c’est-a-dire: ne m'abandonne pas amoi-méme, tends-
moi la main qui guide. Mais il ne peut étre question d'une fausse
direction. Au contraire, le sentiment que Yabandon a soi-méme
est le plus rigoureux chatiment divin imprégne une vieille for-
mule islamique de serment : « Si mon assertion ne correspond
pas a la vérité (dans le serment affirmatif), ou: si je ne tiens pas
ma promesse (dans le serment promissoire), que Dieu m’exclue
de sa puissance et de sa force (hawl wa-quwwa) et m’abandonne a
ma propre puissance et a ma propre force*8», c'est-a-dire: qu'il
retire de moi sa main, en sorte qu'il me faille voir moi-méme
comment je me tirerai d’embarras sans sa conduite et sans son
aide. C’est dans ce sens qu'il faut comprendre que Dieu laisse
s'égarer les pécheurs, mais ne les égare point 2).

4. Nous avons pu constater que le Qoran peut servir a appuyer
les vues les plus contradictoires dans l'une des plus importantes
qguestions fondamentales de la morale religieuse. Hubert Grimme,
qui a trées sérieusement approfondi I'analyse de la théologie du
Qoran, a trouvé une explication lumineuse qui pourrait nous
aider a sortir de ce labyrinthe. Il trouve que les doctrines con-
tradictoires exposées par Muhammed sur le libre arbitre et le
choix de la grace appartiennent a des périodes diverses de son
activité, et répondent aux impressions que lui suggérent les cir-
constances de chaque moment. Dans les premiers temps de la
Mekke, il admet pleinement le libre arbitre et la responsabilité ;
a Médine il s’enfonce de plus en plus dans la doctrine de la non-
liberté et du servum arbitrium. Les enseignements les plus fata-
listes datent de sa derniére période 0. Cela serait, en tout cas —
et en supposant que la chronologie pdt étre rétablie de fagon
slre et complete —, un lil conducteur pour des gens capables
d’observation historique. C est ce que nous ne pouvons attendre
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des vieux musulmans, qui s’embrouillent entre les doctrines con-
tradictoires, se décident en faveur de l'une ou de l'autre, et
doivent composer avec celles qui s’y opposent le plus pour tout
harmoniser ensemble. Le sentiment de dépendance qui prédo-
mine dans tout le domaine de la conscience islamique était sans
doute favorable au triomphe dela négation du libre arbitre. Vertu
et vice, récompense et chatiment dépendent absolument de la
grace de Dieu. La volonté de I'lhomme n’est pas prise en consi-
dération.

Mais de tres bonne heure (nous pouvons suivre le mouvement
jusqu’'a la fin du vnesiécle environ), cette conception tyrannique
choqua les esprits pieux qui ne pouvaient s'accommoder du Dieu
injuste qu impliquait I'idée populaire dominante.

Des influences extérieures contribuérent aussi a susciter et a
affermir de plus en plus ces pieux scrupules. La plus ancienne
protestation contre la prédestination absolue vint de I'lslam
syrien. Son apparition estjustifiée de la facon la plus pertinente
par l'idée de Kremer3* d’aprés laquelle les vieux docteurs musul-
mansrecurent de leur entourage de théologiens chrétiens lI'impul-
sion qui les porta & douter du déterminisme absolu ; car préci-
sément la discussion de ce point de doctrine occupait les esprits
des théologiens de I'Eglise d'Orient. Damas, le centre intellec-
tuel de 1lIslam a I'époque du khalifat omavyade, est en méme
temps le centre de la spéculation sur le gadar, sur le fatalisme ;
de 14, elle se répandit rapidement dans un rayon plus vaste.

De pieuses réflexions amenérent les docteurs a la conviction
que I'homme, dans son activité morale et légale, ne peut pas
étre l'esclave d'une prédestination immuable, mais que plutbdt il
crée lui-méme ses actes et est ainsi lui-méme la cause de son
salut ou de sa damnation. Khalqg al-aflal, création des actes,
ainsi fut nommée plus tard la thése de ces gens, qui — de méme
lucus a non lucendo — furent qualifiés de Qadarites parce qu ils
restreignaient le gadar, tandis qu’ils qualifiaient volontiers leurs
adversaires de « partisans de la contrainte aveugle» (djabr), Dja-
brites. Ce fut la plus ancienne dissidence dogmatique au sein du
vieil Islam.

Si le Qoran pouvait fournir également des arguments aux deux
partis, une tradition mythologique qui se développa dans 1llslam,
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comme une sorte d'Agada, de trés bonne heure ou peut-étre seu-
lement au cours de ces discussions — qui peut ici fixer des dates
précises ? — est favorable aux déterministes. D’aprés cette tra-
dition, Dieu, aussitot la création d'Adam, aurait extrait de sa
substance corporelle, supposée gigantesque, toute sa pos-
térité sous forme de petits essaims de fourmis, et aurait des ce
moment désigné les catégories des élus et desdamnés, qu'il aurait
incorporés dans le cété droit et dans le c6té gauche du corps du
premier homme. Chaque embryon a toute sa destinée vitale
tracée par un ange spécialement désigné a cet effet (« gravée
au front», d'aprés une idée empruntée al'lnde)3~ et, entre autres
choses, il est destiné au salut ou ala damnation. De méme la tra-
dition eschatologique découle logiquement de conceptions déter-
ministes. Dieu envoie assez arbitrairement les pauvres pécheurs
en enfer. Seul, le droit d intercession (chafaia) reconnu aux pro-
phétes figure ici commeun élément modérateur.

Les représentations qui sont a la base de ces conceptions étaient
bien trop profondément enracinées dans le peuple pour que la
doctrine contraire des Qadarites, qui affirme les principes de la
libre détermination et de la pleine responsabilité, pat trouver un
grand cercle de partisans. Les Qadarites durent se défendre
aprement contre les attaques et les protestations de leurs adver-
saires, qui produisaient en leur faveur la vieille explication habi-
tuelle des textes sacrés et les fables populaires rapportées
plus haut. Le mouvement gadarile est d'une grande importance
pour I'histoire de I'lslam comme le premier pas, etle plus ancien,
fait pour se libérer de conceptions traditionnelles et dominantes;
ce pas, a la vérité, fut fait non dans le sens de la libre pensée,
mais dans celui que requérait la piété. De la bouche des Qada-
rites s'exhale non la protestation de la raison contre le dogme
figé, mais la voix de la conscience religieuse s'élevant contre une
représentation indigne de I'Etre divin en soi et dans ses rapports
avec les impulsions religieuses de ses serviteurs.

A quelles contradictions se heurtérent ces tendances et avec
quel sentiment peu sympathique fut accueillie Il'opinion des
Qadarites, c'est ce dont témoignent encore une foule de propos
traditionnels inventés pour les rabaisser. Comme en d’autres
cas, on fait exprimer par le Prophete lui-méme le sentiment
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général orthodoxe opposé au leur. lls sont les mages de la com-
munauté islamique ; car de méme que les partisans de Zoroastre
opposent au créateur du bien un principe qui est la cause du mal,
ils soustraient les mauvaises actions de I'homme au domaine de
la création d'Allah. Ce n'est pas Dieu qui crée la désobéissance,
mais la volonté autonome de 1homme. Aussi fait-on condamner
nettement par Muhammed et ‘Ali les efforts des Qadarites pour
justifier leur these par voie de controverse, et les fait-on abreuver
par eux de toutes les injures et de toutes les railleries 2

Mais il se produit encore ici un phénoméne remarquable. Les.
souverains de Damas eux-mémes, gens qui témoignaient d’ail-
leurs de fort peu de godt pour les questions dogmatiques, trou-
verent génant le mouvement gadarite qui se propageait dans.
I'Islam syrien. lls prirent parfois une attitude nettement hostile a
I’égard des partisans de la volonté libre 5i

Ces manifestations du sentiment des milieux dirigeants n’ont
pas leur cause dans cette sorte d'aversion que pouvaient nourrir
contre des querelles théologiques des hommes occupés a la
grande ceuvre de la constitution d'un I'Etat naissant. Sans
doute, des hommes qui se dépensaient dans de vastes créa-
tions politiques, qui avaient a combattre a droite et a gauche des
ennemis de leur dynastie, pouvaient trouver déplaisant de voir
I'esprit des masses excité par des discussions subtiles sur le
libre arbitre et la détermination autonome. Les personnalités
tranchées et dominatrices ne trouvent d'ordinaire aucun plaisir
a voir raisonner les masses. Mais il y avait un motii plus pro-
fond qui fit apercevoir aux Omayyades, dans l'affaiblissement du
dogme de la prédestination, un danger, non pour la foi, mais
pour leur propre politique.

lls savaient fort bien que leur dynastie était insupportable aux
dévots, aces hommes qui, justement acause de leur sainteté, pos-
sédaient le cceur du vulgaire. Ils n'ignoraient pas qu ils passaient
aux yeux de beaucoup de leurs sujets pour des usurpateurs qui
s'étaient emparés du pouvoir par des moyens violents et oppres-
sifs, pour des ennemis de la famille du Prophéte, pour les meur-
triers des personnes sacrées, pour les profanateurs des lieux
saints. S'il y avait une croyance bien laite pour tenir le peuple
en bride et le détourner des entreprises contre eux et leurs repré-
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sentants, c’était le fatalisme. Dieu avait décrété de toute éter-
nité que ces gens devaient régner, et tout ce qu’ils faisaient était
la conséquence de l'inévitable destin réglé par Dieu. Il pouvait
leur étre trés agréable que de telles idées s’implantassent
dans le peuple, et ils entendaient volontiers leurs poétes les
glorifier d’épithetes par lesquelles leur souveraineté était recon-
nue comme voulue par Dieu, comme decretum divinum. Le
croyant ne pouvait se révolter la contre. Aussi les poétes des
khalifes omayyades célebrent-ils leurs princes comme des souve-
rains « dont la domination était décrétée d'avance dans les arréts
éternels de Dieu 3 ».

De méme que cette idée devait servir ajustifier la dynastie en
général, de méme 0ll en usa aussi volontiers pour apaiser le
peuple lorsqu'il était tenté de voir dans les actes des gouvernants.
la tyrannie et l'injustice. Le docile esprit des sujets doit consi-
dérer « I'Emir al-mu'minin et les blessures qu’il fait comme le
destin; personne ne peut incriminer ce qui émane de lui30». Ces
paroles sont empruntées a un poéme composé immédiatement
aprés une cruauté d'un prince omayyade, et lui faisant pour
ainsi dire écho. Il fallait enraciner la croyance que tout ce qu'ils
faisaient devait arriver, que c'était décidé par Dieu et qu'aucune
volonté humaine ne pouvait I'éviter. « Ces rois — disent
guelques vieux Qadarites — versent le sang des croyants,
s'approprient illégitimement le bien d'autrui, et disent : nos
actions arrivent par suite du gadar36». Lorsque le khalife omay-
yade ‘Abd al-Malik, qui eut a soutenir des luttes pénibles pour
consolider sa puissance, eut attiré dans son palais lI'un de ses
rivaux et l'eut ensuite assassiné avec l'approbation de son cha-
pelain, il fit jeter la téte de sa victime dans la foule des fidéles
qui attendaient son retour devant le palais. Et le khalife leur fit
annoncer : « Le prince des croyants a tué votre chef, comme
cela était fixé dans la prédestination éternelle et dans le décret
inéluctable (de Dieu)... ». Ainsi est-ce rapporté. Naturellement,
I’'on ne put pas se révolter contre le décret divin, dont le khalife
n’'était que l'instrument ; tout rentra dans le calme, et l'on préta
serment au meurtrier de celui a qui, la veille encore, on gardait
fidélité. Si ce récit n'est pas de I'histoire absolument authen-
tique, il peut cependant valoir comme témoignage du lien que
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I'on trouvait entre les actes du gouvernement et l'inévitable fata-
lité. Je ne puis taire, il est vrai, que l'appel aux arréts divins
était accompagné d'une multitude de dirhems qui devaient
adoucir I'horreur du spectacle qu’olVrait la téte de ‘Amr ben
Sa‘id jetée dans la foule 37.

Le mouvement qadarite a I'époque dela dynastie omayyade est
donc la premiéere étape dans la voie de I'ébranlement de I'ortho-
doxie générale musulmane. C’est la son grand mérite historique,
bien qu'il n'ait pas été voulu, et l'importance de ce mouvement
doit justifier la grande place que je lui ai réservée dans le cadre
de cet exposé. Mais la breche ouverte dans les naives croyances
populaires répandues partout devait bientdt étre élargie par des
tendances qui amplifierent, dans la mesure ou I'horizon intellec-
tuel devenait plus vaste, la critique des formes habituelles de la
croyance.

5. Entre temps la philosophie aristotélicienne avait été révélée
au monde islamique, et un grand nombre de gens cultivés
n'avaient pas été sans en ressentir l'influence jusque dans leurs
idées religieuses. Il en résultait un immense péril pour I'lslam,
malgré tous les efforts que l'on faisait pour concilier les tradi-
tions religieuses avec les vérités philosophiques récemment
acquises. Sur certains points il apparaissait presque impossible
de jeter un pont entre Aristote, méme sous son travestissement
néo-platonicien, et les postulats de la foi musulmane. La croyance
a la création temporelle du monde, a la Providence personnelle,
aux miracles, ne pouvait étre sauve avec Aristote.

Mais un nouveau systéme spéculatif devait servir a conserver
I'lIslam et sa tradition au monde des esprits éclairés ; il est connu
dans I'histoire de la philosophie sous le nom de Kalarn, et ses
représentants sous celui de Mutakallimin. Primitivement, le
nom de mutakallim (litt. parleur) désigne en théologie celui qui
fait d’'un article de foi ou d'une question dogmatique controversée
I'objet d'un raisonnement dialectique, en apportant des démons-
trations spéculatives a I'appui de la proposition qu'il formule. Le
mot mutakallim a donc originairement comme régime la ques-
tion spéciale sur laquelle s’exerce l'activité spéculative du théo-
logien; on dit, par exemple, que quelqu'un est min al-rnutakal-
lirnina fi-lI-irdja, de ces gens qui traitent la question soulevée
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par les Murdji'tes 38 Bientdt le ternie s’élargit et s'emploie pour
désigner ceux « qui font des propositions prises par la croyance
religieuse comme des axiomes indiscutables l'objet de raisonne-
ments, en parlent et en traitent, les condensent en formules qui
doivent les rendre acceptables méme a des cerveaux pensants ».
L’'activité spéculative ainsi dirigée recut le nom de kalam (le
discours, la discussion orale). Tendant a servir de soutien aux
doctrines religieuses, le kalam sortit d hypothéses anti-aristo-
téliciennes, et fut au vrai sens du mot une philosophie de la reli-
gion. Ses plus anciens adeptes sont connus sous le nom de Mul-
tazilites.

Le mot signifie ceux qui s'isolent. Je ne répéterai pas la
fable que I'on raconte d’'ordinaire pour expliquer cette dénomina-
tion, et je veux admettre comme l'explication véritable que le
germe de ce parti est né lui aussi d’inspirations jtieuses; ce
furent des gens pieux, en partie des ascetes, mu‘tazila, c'est-a-
dire qui se retirent (ascétes) 3 qui donnérent la premiére impul-
sion a ce mouvement, auquel se rallierent les milieux rationa-
listes et qui entra par la en opposition de plus en plus marquée
avec les idées religieuses dominantes.

C'est seulement dans son évolution finale que ses adeptes
justifient le nom de « libres-penseurs de I'lslam » sous lequel
les présentait le professeur zurichois Heinrich Steiner, qui
écrivit le premier (186.>) une monographie sur cette école 40. Leur
apparition a sa racine dans des motifs religieux, comme celle de
leurs devanciers les Qadarites. Les débuts du Mu‘tazilisme ne
montrent rien moins que la tendance a se libérer de liens incom-
modes, a ruiner l'austére conception orthodoxe de la vie. Il lle
parait pas que ce soit par suite d'une poussée de l'esprit libéral
que les Mu'tazilites ont tout d’'abord, entre autres questions,
examiné et élucidé celle de savoir si, contrairement & lopinion
murdji'te, ’'homme qui commet de « grands péchés » a, comme
linfidele, la qualité de kafir et est par suite voué a la damna-
tion éternelle. lls introduisent encore dans la dogmatique l'idée
d’'un état intermédiaire entre la foi et l'infidélité : singuliére
subtilité pour des cerveaux philosophiques.

L'homme que I'histoire des dogmes de I'lslam nomme comme
le fondateur du Mu'tazilisme, Wasil ben ‘Ata, est dépeint par
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les biographes comme un ascete dont on a pu dire dans une élé-

gie qu’ « il n’avait touché ni un dinar, ni un dirhem » 41; de
méme son compagnon lAmr b. iUbcid est qualifié de zahid
(ascete) : il passait des nuits a prier; il fit quarante fois a pied

le pélerinagede la Mekke, et faisait toujours une impression aussi
sombre « que s'il venait d'enterrer ses parents ». Nous possédons
de lui une exhortation d'une piété ascétique — adaptée, il nous
faut en convenir, — adressée au khalife al-Mansur, dans laquelle
nous ne remarquons rien qui indique une tendance au rationa-
lisme A\ Si nous examinons en détail les « classes » des Mu‘-
tazilites, nous voyons que méme a des époques plus récentes 43la
vie ascétique tient, parmi les qualités vantées de beaucoup
d’entre eux, une place prépondérante.

Cependant, parmi les vues religieuses que fit prévaloir leur
=doctrine (amoindrissement de I'arbitraire divin au profit de I'idée
de justice), il y avait plusieurs germes d’opposition contre I'or-
thodoxie courante, plusieurs éléments qui pouvaient amener
facilement a I'’embrasser les incrédules eux-mémes. Bientot le
rapprochement des Mu‘tazilites avec le Kalam donna au courant
de leurs idées une tournure rationaliste et les poussa de plus en
plus a faire montre de tendances rationalistes, dont la culture
les conduisit a une opposition de jour en jour plus tranchée avec
I'orthodoxie ordinaire.

Il nous faudra, en dernier jugement, les charger de maints traits
antipathiques. Cependant un mérite leur reste intact. Us ont,
les premiers, élargi les sources de la connaissance religieuse
pour y faire entrer un élément précieux, jusqu’alors séverement
tenu a I'écart en cette matiere, la raison (‘aql). Quelques-uns de
leurs représentants les plus célébres allérent méme jusqu'a dire
que la « premiére condition de la connaissance est le doute 44».
« Cinquante doutes valent mieux qu'une certitude 4», et ainsi
de suite. On pouvait leur attribuer cette opinion que, d’apres leur
méthode, il y avait un sixieme sens en dehors des cing autres
le ‘ary/ (la raison)4i. lls I'élevérent au rang de critérium dans les
choses de la foi. Un de leurs plus anciens représentants, Bichr b.
al-Mu'tamir de Baghdéad, dans un poéme didactique sur I'his-
toire naturelle, conservé et commenté par Djldhiz qui partageait
ses opinions, a dédié a la raison un véritable dithyrambe :

I. Goldziher. — Legons sur I'lslam. 6
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« Que la raison est magnifique comme exploratrice et comme compagne
[dans le mal et dans le bien!
« Comme juge, qui décide sur ce qui est absent, comme on prononce sur
[une cause présente ;

« ... quelques-uns de ses effets, qu’elle discerne le bien du mal ;
« Par un possesseur de forces, que Dieu a distingué paru ne sanctification
[et une pureté plus haute t7. »

Plusieurs d'entre eux, qui poussaient le scepticisme a l'ex-
tréme, placérent l'expérience des sens au dernier rang parmi
les critéeres de la connaissance ‘8. En tous cas, ils furent les
premiers a faire valoir dans la théologie de I'lslam les droits
de la raison. Mais alors ils s’étaient déja éloignés radicalement
de leur point de départ. A I'apogée de leur développement,
ils sont caractérisés par une critique impitoyable de ces éléments
de la croyance populaire qui étaient regardés depuis longtemps
comme une partie intégrante et essentielle de la foi orthodoxe.
Ills contestaient I'impossibilité d'atteindre a la perfection litté-
raire du style qoranique, l'authenticité du hadit dans lequel
se condensaient les documents de la croyance populaire.
Leur négation visait de préférence, au sein de ce systeme, les élé-
ments mythologiques de I'eschatologie. Le pont du Sirat, sur
lequel on doit passer avant d’'entrer dans I’au-dela, qui est mince
comme un cheveu et coupant comme la lame d'une épée, sur
lequel les élus glissent pour passer dans le paradis avec la rapi-
dité de I'éclair, tandis que les prédestinés a la damnation, d'une
marche incertaine, se précipitent dans le gouffre de I’enfer béant
au-dessous ; la balance ou sont pesées les actions des hommes, et
beaucoup d’'autres conceptions de cet ordre sont éliminées
par eux du fonds de la croyance obligatoire et expliquées allégo-
riguement.

Le point de vue prépondérant qui les guida dans leur philoso-
phie de la religion consista a épurer I'idée monothéiste de tous
les obscurcissements et déformations qu’elle avait subis dans la
croyance populaire traditionnelle. Et cela particulierement a deux
égards : éthique et métaphysique. Il faut écarter de Dieu toutes
les conceptions qui nuisent & la croyance en sa justice; et il
faut purifier I'idée de Dieu de toutes les conceptions qui
seraient de nature a altérer son unité, son unicité et son immu-



DEVELOPPEMENT DOGMATIQUE 83

tabilité absolue. De plus, ils s’en tenaient fermement a l'idée du
Dieu créateur, actif, prévoyant, et ils élévent une apre protesta-
tion contre la conception aristotélicienne de l'idée de Dieu. La
doctrine aristotélicienne de I'éternité de l'univers, la reconnais-
sance de l'infrangibilité des lois naturelles, la négation dela pro-
vidence étendue aux individus sont des cloisons qui séparent ces
théologiens rationalistes de I'Islam, malgré toute la liberté de
leur activité spéculative, des disciples du Stagirite. L'insuffisance
des arguments a l'aide desquels ils travaillaient leur attira la
raillerie et la critique sarcastique des philosophes, qui ne vou-
laient ni les reconnaitre comme des adversaires a leur hauteur,
ni reconnaitre leur méthode de raisonnement comme digne
d’examen 49. On pouvait a bon droit objecter a leurs procédés
que l'absence de préjugés et l'indépendance philosophique leur
étaient absolument étrangeéeres ; car ils sont inféodés a une reli-
gion tout a fait déterminée, a I'épuration de laquelle ils veulent
travailler par des moyens rationnels.

Comme nous l'avons déja fait ressortir, ce travail d’épuration
porte particulierement sur deux points : la justice divine et
Yunité divine. Tout livre de doctrine mu‘tazilite se compose de
deux parties : lune comprend les « chapitres de la justice »
(abwab al-‘adl), l'autre « ceux de la confession de l'unité »
(abwéab al-tawhid). Cette division bipartite détermine la disposi-
tion de toute la littérature théologique des Mu'tazilites, et en
raison de cette orientation de leurs tendances religieuses et philo-
sophiques, ils se sont donné le nom de ahl al-ladl wal-tawhld,
« gens de lajustice et de la confession de l'unité ». Quant a
I'ordre historique dans lequel ces questions furent posées, celles
relatives a la justice sont les premieres. Elles se rattachent
directement aux théses des Qadarites, qui furent développées
par les Mu'tazilites jusqu'en leurs extrémes conséquences. lls
partent de ce principe, que I’homme possede un libre arbitre
illimité dans ses actes, qu'il est lui-méme le créateur de ses
actions. Autrement, Dieu serait injuste’de I'en rendre respon-
sable.

Mais dans les conclusions qu'ils tirent de cette idée fonda-
mentale, avancée avec la certitude d’'un axiome, ils font encore
quelques pas de plus que les Qadarites. En inscrivant sur leur
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banniére la doctrine de la libre détermination de I'nomme par
lui-méme et en rejetant larbitraire divin, ils sont amenés par
cette derniére idée aen introduire une autre dans la conception
de Dieu: Dieu est nécessairementjuste ; l'idée de justice ne peut
pas étre séparée de celle de Dieu ; on ne peut concevoir aucun
acte de la volonté divine qui ne réponde a la condition de la
justice. La toute-puissance de Dieu a une limite dans les exi-
gences de la justice, auxquelles il ne peut se soustraire et qu'il
ne peut abolir.

Cette formule introduit dans la conception de Dieu un élé-
ment tout a fait hétérogene par rapport a cette conception telle
gu'elle existait dans le vieil Islam : celui de la nécessité (wud-
jub). Hy a des choses qui, pour Dieu méme, sont qualifiées de
nécessaires : Dieu doit..., proposition qui devait passer aux yeux
du vieil Islam pour une absurdité criante et méme pour un blas-
phéme. Puisque Dieu a créé I'"homme avec l'intention de lui pro-
curer le bonheur, il devait envoyer des prophétes pour lui en
enseigner le chemin et les moyens ; ce ne fut pas un effet de sa
volonté souveraine, une libéralité dont il eGt pu, dans I'indépen-
dance de sa volonté absolue, priver sa créature ; non, ce fut un
acte nécessaire de la bienveillance divine (lutf wadjib); Dieu ne
pourrait étre congu comme un étre dont les actions sont bonnes,
s'il n'avait fait indiquer la voie a I'hnomme. Il devait se révéler
aux hommes par les prophétes. Il a reconnu lui-méme cette
obligation dans le Qoran. « A Allah incombe (c'est son devoir,
iva- ‘ala- llahi) de conduire jles hommes] sur la voie droite » —
c’'est ainsi que les Mu‘tazilites expliquent la sour. 1G v. 9 50.

A coté de I'idée du lutf nécessaire, il en est encore une autre,
étroitement liée a celle-ci, qu'ils introduisent dans la conception
deDieu :I'idée de I'opportunité (al-aslah). Les dispositions divines
ont en vue, et ceci encore est nécessaire, le salut de I'nomme.
Les hommes peuvent aussi librement suivre que rejeter cet
enseignement révélé pour leur salut. Mais le Dieu juste doit
encore récompenser les bons et chatier les méchants ; son arbi-
traire qui, d'apreés les idées orthodoxes, lui ferait peupler suivant
son caprice paradis et enfer, l'injustice de ce fait que vertu et
soumission n’assureraient au juste aucune garantie pour la
récompense de l'au-dela, disparaissent pour faire place a une
équité a laquelle Dieu est contraint de conformer ses actes.
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Et dans cet ordre d'idées, ils vont encore plus loin. lls
adoptent la loi de compensation (al-‘iwad), nouvelle restriction
a I'arbitraire divin tel que le représente l'orthodoxie. Pour toute
peine et toute souffrance imméritée que le juste aura supportée
ici-bas parce que Dieu l'a jugée aslah, opportune et salutaire
pour lui, il doit lui étre donné compensation dans l'au-dela. Ceci
n'avait en soi rien de particulierement caractéristique; en tem-
pérant le mot délicat :«doit», on s'accordait méme avec un pos-
tulat de Il'orthodoxie. Mais une grande partie des Mu'tazilites
étendent ce postulat, non seulement aux hommes justes ou aux
enfants innocents qui subissent sur terre des maux et des souf-
frances immérités, mais encore aux animaux. L’animal doit
recevoir dans une autre existence une compensation aux tour-
ments que lui imposent ici-bas I'égoismeet la cruauté de I'homme.
Autrement Dieu ne serait pas juste. C'est, pourrait-on dire, la
protection des animaux sous une forme transcendentale.

Nous voyons avec quelle logique les Mu'tazilites développent
leur dogme de la justice divine et comment, en derniére fin, ils
opposent a I'homme libre un Dieu dont l'indépendance n’est
plus entiére.

A ceci se rattache encore une conception fondamentale dans le
domaine de I'éthique.

Qu'est-ce qui est, au point de vue de la morale religieuse, bon
et mauvais, ou, comme le veut la terminologie théologique,
qu'est-ce qui est beau et qu’est-ce qui est laid (hasan-qabih)?
L'orthodoxe répond : ce qui est bon et beau, c'est ce que Dieu
ordonne; ce qui est mauvais ou laid, c'est ce que Dieu interdit.
L irresponsable volonté divine et ses décisions sont la mesure
du bien et du mal. Il n'y a rien de rationnellement bon ou de
rationnellement mauvais. Le meurtre est condamnable parce que
Dieu I'adéfendu ; il ne serait pas malsila loi divine ne lavait pas
détini tel 1l n’en est pas de méme pour le Mu‘tazilite. Pour lui.
il y a un bien absolu et un mal absolu, et c'est la raison qui
donne la mesure de cette appréciation. C’est elle qui est le prius,
non la volonté divine. Une chose n’est pas bonne parce que Dieu
I'a ordonnée, mais Dieu l'a ordonnée parce qu elle est bonne.
Ceci ne reviendrait-il pas a dire, si nous pouvions transposer en
termes modernes ces définitions des théologiens de Basra et de
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Baghdad, que Dieu est lié dans les lois qu’il édicté par 17m-
pératif catégorique ?

6. Nous venons de passer en revue une série d'idées et de
principes propres a montrer que l'opposition des Mu'tazilites a
la simple conception orthodoxe de la foi ne roule pas seulement
sur des questions métaphysiques, mais que ses conséquences
pénetrent profondément les idées fondamentales de I'éthique et
sont, dans I'lslam positit, d'une grande portée quant a la notion
de la législation divine.

Mais les Mu'tazilites avaient encore beaucoup plus a faire
dans l'autre domaine qui faisait I'objet de leur philosophie ratio-
naliste de la religion, dans le domaine de Yidée monothéiste. La,
il leur fallait d'abord élaguer la végétation parasitaire dont I'in-
vasion avait compromis la pureté de cette idée.

En premier lieu ils avaient pour tache d’extirper, comme incon-
ciliable avec une notion élevée de Dieu, les conceptions
anthropomorphistes de I'orthodoxie traditionnelle. L'orthodoxie
ne voulait pas se préter a autre chose qu'a une compréhension
littérale des expressions anthropomorphistes et anthropopa-
thiques contenues dans le Qoran et les textes traditionnels. Dieu
voyant, entendant, irrité, souriant, assis, debout, et méme ses
mains, ses pieds, ses oreilles, dont il est si souvent question
dans le Qoran et d'autres textes, tout cela doit étre interprété a
la lettre. L'école hanbalite notamment combattit en faveur de
cette grossiere conception de Dieu. Elle la tenait pour la Sunna.
C'est tout au plus si ces vieux croyants consentent a avouer que,
tout en exigeant l'interprétation littérale du tex te, ils sont incapables
de préciser comment on peut concevoir la réalité de cette repré-
sentation. lls exigent la foi aveugle alalettre du texte bilii keif,
« sans comment » (d’ou le nom de balkafa donné acette opinion).
La détermination plus précise du comment dépasse l'entende-
ment humain, et I'on ne doit pas s'immiscer dans des choses
gui ne sont pas soumises a la pensée humaine. On connait par
leurs noms les vieux exégetes qui approuvaient cette proposition :
Dieu est « chair et sang » et il a des membres; on se contentait
d'ajouter que ces membres ne pouvaient absolument pas étre
concus comme semblables & ceux des hommes, suivant la parole
goranique : « Il n'est rien qui lui soit semblable, et il est celui
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qui entend et celui qui voit » (42 v. 9). Or on ne peut rien con-
cevoir comme existant réellement qui ne soit une substance. La
représentation de Dieu comme un pur esprit équivaut pour eux
a l'athéisme.

Les anthropomorphistes musulmans ont parfois appliqué cette
conception d’'une fagon incroyablement grossiere. Je mentionne
ici a dessein des faits de date plutdt récente, pour faire com-
prendre de quelle maniere effrénée ces idées purent se donner
libre cours en un temps ou aucune opposition spiritualiste n’était
encore intervenue pour les modérer. L’exemple d un théologien
andalou peut donner une idée des exces qui furent possibles sur
ce terrain. Un théologien trés célebre de Mayorque qui mourut
a Baghdad vers 524/1130, Muhammed h. Saldin, plus connu
sous le nom d'Abu ‘Amir al- Qurachl, allait jusqu'a dire ce qui
suit : « Les hérétiques alleguent le verset du Qoran : <Aucune
chose ne lui (Dieu) est semblable ». Or cela veut dire seulement
que rien ne peut lui étre comparé quant a sa divinité ; mais en ce
qui concerne sa forme, il est fait comme toiet moi ». C étaitinter-
préter ce verset a peu prés comme si I'on voulait interpréter
celui dans lequel Dieu s'adresse aux femmes du Prophéte : « 0
femmes du Prophéte, vous n’étes pas comme n’'importe quelle
autre femme» (33 v. 32), en lui prétant le sens que d'autres femmes
sont a un degré plus bas de dignité, mais que, quant a la forme,
elles leur ressemblent tout a fait. On doit avouer qu'il n'y apas
peu de blasphéme dans cette herméneutique orthodoxe. Son pro-
moteur ne recule pas devant les conséquences les plus extrémes.
Un jour, il lisait le verset du Qorén (68 v. 42) dans lequel il est
dit du jour du jugement dernier : « Au jour ou la cuisse sera
mise a nu et ou ils seront appelés a I'adoration ». Pour repousser
aussi énergiquement que possible toute explication figurée, il
frappa en méme temps sur sa cuisse et dit : « une cuisse Vvéri-
table, toute pareille a celle-ci"1l». De méme, le célebre cheikh
hanbalite Taqgi al-din ibn Teimiyya (§*728/1328) aurait cité dans
un de ses sermons un texte dans lequel il était question de la
« descente» de Dieu. Pour bannir toute ambiguité et pour illustrer
ad oculos sa conception de la descente de Dieu, le cheikh des-
cendit quelques degrés de la chaire en disant : « tout comme je
descends ici » (kanuzuli hada).
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C’est contre ces partisans de la vieille tendance antliropomor-
phiste que les Mu‘tazilites eurent tout d’'abord a combattre sur
le terrain religieux, en spiritualisant, par une interprétation mé-
taphorique fondée sur la pureté et la dignité de la notion isla-
migque de Dieu, toutes ces expressions du texte saint, qui lui
attribuent la forme humaine. Il résulta de telles tendances une
nouvelle méthode d'exégese qoranique, a laquelle on appliqua
I’ancienne dénomination de ta'wil, au sens d’interprétation figu-
rée, et contre laquelle les Hanbalites protestérent de tout
temps )2

En ce qui concerne les traditions, les Mu‘tazilites avaient
encore aleur disposition le moyen de rejeter comme non authen-
tiques les textes qui reflétaient une conception trop grossiere-
ment anthropomorphiste ou qui y donnaient lieu. Par la I'lslam
devait aussi étre libéré de tout un amas de fables absurdes qui,
favorisées par la croyance populaire avide de légendes, s'étaient
accumulées notamment sur le terrain de I'eschatologie, et que
la forme du hadit avait religieusement accréditées. Au point
de vue dogmatique, il n'a été fait état par l'orthodoxie d'au-
cune représentation autant que de celle qui se fonde sur le
texte du Qoran (75 v. 23), a savoir que les justes contemplent
Dieu corporellement dans lau-dela. C’est ce que ne pouvaient
admettre les Mu'tazilites et ils s’en laissaient peu imposer
par la définition plus précise, franchement exclusive de tout
ta'wil, qui est donnée encore de cette contemplation dans les
traditions : «comme vous voyez la lune claire au firmament*3».
Ainsi la vision matérielle de Dieu, que les Mu'tazilites sous-
trayaient par une explication spiritualiste au sens littéral immé-
diat. resta une vraie semence de zizanie entre eux, renforcés des
théologiens gagnés par leurs scrupules, et les orthodoxes de la
vieille tradition, auxquels se joignaient aussi sur ces questions
les rationalistes intermédiaires dont nous aurons encore a faire
la connaissance au cours de cette lecon.

7. Dans les questions relatives au tawhld, au dogme de l'unité,
que traitent les Mu'tazilites, ils s’éléevent & une vue générale
plus haute encore en approfondissant d’'une maniere étendue la
guestion des attributs divins. Peut-on reconnaitre & Dieu des
attributs sans altérer la foi en son unité indivisible et inaltérable?
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Pour résoudre cette question I'on fit de grands frais de dialec-
tique subtile, tant du coté des différentes écoles des Mu'tazilites
eux-mémes — car, dans les diverses définitions de leurs doctrines,
ils ne présentent pas, méme entre eux, une parfaite homogé-
néité — , que du cdté de ceux qui cherchaient a concilier le point
de vue orthodoxe avec le leur. Car nous devons déja indiquer
ici, sauf ay revenir bientdt, l'apparition, depuis le début du
xesiecle, de tendances moyennes qui distillerent quelques gouttes
de rationalisme dans I'huile de l'orthodoxie, pour sauver les
vieilles formules du déchainement des considérations rationnelles.
Les expressions du dogme orthodoxe, atténuées par quelques
fioritures rationalistes, dont l'allure dénote un retour a l'ortho-
doxie traditionnelle, sont liées aux noms d'Abu-l-Hasan al-
Achlar? (f* Baghdad 324/935) et d'Ablu Mansur al-Maturidi
({* Samargand 333/944). Tandis que le systeme du premier
dominait dans les provinces centrales du monde musulman, celui
du second fleurissait dans les pays orientaux et dans I'Asie cen-
trale. 1l n’'v a pas de différences essentielles entre les deux ten-
dances. Il s’agit, la plupart du temps, de minutieuses controverses
verbales, sur la portée desquelles nous pouvons étre édifiés si
nous signalons, par exemple, la divergence soulevée par la ques-
tion de savoir si un musulman peut employer la formule sui-
vante @ « Je suis un croyant, si Dieu le veut », question que
les disciples d'al-Ach'ari et d’al-Méaturidl tranchent d'une facon
opposée, en basant leur décision sur une foule de subtils argu-
ments théologiques. En général, les idées des Maturidites sont
plus libérales que celles de leurs collegues ach‘arites. lls se
tiennent d'un degré plus prés qu’'eux des Mu‘tazilites. Citons-
en un seul exemple, ([lie nous offre leur divergence sur la
réponse a cette question : quel estle fondement de I'obligation de
croire en Dieu ?

Les Mu‘tazilites répondent : la raison ; les Ach‘arites disent :
c’'est parce que cela est écrit que I'on doit croire en Dieu, et les
Maturidites : le devoir de croire en Dieu est fondé sur le com-
mandement divin, mais celui-ci cependant est percu par la raison;
ainsi la raison n’est pas la source, mais l'instrument de la croyance
en Dieu.

Cet exemple peut nous faire comprendre toute la méthode
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scolastique de la controverse dogmatique dans I'Islam. Nous
sommes ramenés aux disputes a propos de mots, et méme de
lettres, des théologiens byzantins sur ¢jasuata et ¢j;ciouaia, si nous
nous plongeons dans les subtilités des définitions qui raffinent
autour de la question des attributs de Dieu. Peut-on préter a
Dieu des attributs ? Ce serait apporter une division dans l'unité
de son essence. Quand bien méme on concevrait ces attributs —
et I'on ne saurait le faire autrement pour Dieu — comme non
distincts de son essence, non ajoutés a celle-ci, mais inhérents a
elle de toute éternité, I'on arriverait cependant, par la seule
apposition de telles entités éternelles, méme indissolublement
lices a l'essence divine, a admettre l'existence d'étres éternels
aupreés du seul Dieu éternel. Or ceci est chirk, association.

Le postulat du tawhid, de la foi pure a l'unité, serait donc le
rejet des attributs de Dieu, qu'ils soient éternels et inhérents,
ou adjoints a son essence. Cette considération devait conduire a
la négation des attributs. Dieu n’est pas omniscient par une
science, omnipotent par une puissance, vivant par une vie. Il n'v
aen Dieu ni science, ni puissance, ni vie séparées ; mais tout ce
qui nous apparait en tant qu'attribut est indivisiblement un et
n est pas distinct de Dieu lui-méme. « Dieu est savant» n'est
pas autre chose que « Dieu est puissant » et « Dieu est vivant»,
et quand méme nous multiplierions ces énonciations a l'infini,
nous n'arriverions pas a dire autre chose que : Dieu est.

On ne peut nier que ces considérations tendent a faire rayonner
lidée monothéiste dans I'lslam avec une plus grande pureté
qu elle ne se présente sous les altérations des croyances popu-
laires, esclaves de la lettre. Mais aux yeux des orthodoxes, cette
épuration devait paraitre un taffil, un dépouillement de la notion
de Dieu, une vraie 'livoli¢. « Les paroles de ces gens reviennent
a dire qu’en somme il n'y a pasde Dieu au ciel »; c’est ainsi qu'un
vieil orthodoxe caractérise tout naivement, au début de la contro-
verse dogmatique, la thése de ses adversaires rationalistes.
L'absolu n'est pas accessible, ni perceptible. Si Dieu était iden-
tifié avec ses attributs compris dans son unité, on pourrait prier
de la sorte : « 0 science, aie pitié de moi ! » Et encore : La néga-
tion des attributs se heurte a chaque pas a des phrases claires
du Qoran ou il est question de la science de Dieu, de sa puis-
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sance, etc. Donc ces attributs peuvent et méme doivent lui étre
reconnus; les nier constitue une erreur manifeste, une infidélité
et une hérésie.

Ce fut la tache des médiateurs de concilier la négation tranchée
des rationalistes avec la vieille conception des attributs au moyen
de formules acceptables. Les gens qui marchaient dans les voies
intermédiaires d'al-Ach‘ari inventérent dans ce but la formule
suivante : Dieu sait par une science qui n est pas distincte de son
essence. La clause additionnelle devait sauver la possibilité dog-
matique des attributs. Mais nous sommes bien loin d’en avoir fini
avec les formules spécieuses. Les Maturidites, eux aussi, s'ef-
forcent d'établir un pont qui puisse étre jeté entre l'orthodoxie
et le mu'tazilisme. lls se contentent en général de la formule
agnostique. Il y ades attributs en Dieu (car ils sont établis dans
le Qoran), mais l'on ne peut dire ni qu’ils soient identiques a
Dieu, ni qu'ils soient a concevoir comme distincts de son essence.
De plus, la conception ach'arite de lareconnaissance des attributs
paraissait a beaucoup d'entre eux une formule indigne de la
divinité. Dieu est savant par sa science éternelle. Par (bi): n'y
a-t-il pas la une représentation en quelque sorte instrumentale?
— La science, la puissance, la volonté de Dieu, toutes ces forces
divines qui forment la plénitude infinie de son essence ne se
manifestent-elles pas immédiatement, et la notion de ce caractere
immeédiat n'est-elle pas supprimée par la petite syllabe bi, qui
dans le langage remplit la fonction d'instrumental (par)? Dans
leur crainte de rabaisser grammaticalement la majesté de Dieu,
les cheikhs de Samargand ont eu recours a l'ingénieux expé-
dient d’adopter une formule intermédiaire ainsi concgue : Il est
savant et posséde une science qui lui est attribuée dans le sens ce.
Véternité, etc.

Ceci nous permet de constater que nos théologiens musulmans
ne s’étaient pas trouvés en vain, en Syrie et en Mésopotamie,
dans le voisinage des dialecticiens des nations vaincues.

8. L'idée de la parole de Dieu forma l'un des objets les plus
sérieux de la controverse dogmatique. Comment doit-on entendre
que Dieu possede l'attribut de la parole, et comment expliquer
la manifestation de cet attribut par les révélations matérialisées
dans les saintes Ecritures ?
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Bien que ces questions appartiennent a I'ensemble de la doc-
trine des attributs, elles en sont cependant distraites et traitées
comme une matiere indépendante de spéculation dogmatique;
elles ont aussi de trés bonne heure fait I'objet de controverses
en dehors de cet ensemble.

L'orthodoxie y répond en disant : la parole est un attribut
éternel de Dieu, qui comme tel n'a pas eu de commencement et
n'est jamais interrompu, pas plus que sa science, sa puissance
et les autres qualités de son essence infinie. Donc ce qui est
reconnu comme manifestation de Dieu parlant, sa révélation —
et c'est le Qoran qui a ce sujet intéresse I'lslam en premieére ligne
— n'est pas apparu dans le temps par une volition créatrice
spéciale de Dieu, mais a existé de toute éternité. Le Qoran est
incréé. Tel est jusqu’aujourd’hui le dogme orthodoxe.

D'aprés ce qui précede, on peut a coup sar escompter que les
Mu'tazilites apercevront la aussi une rupture du monothéisme
pur. Dans l'attribut anthropomorphique de la parole prété a
Dieu, dans l'admission d'une entité éternelle a coté de Dieu, ils
ne virent pas moins que la suppression de l'unité de I'essence
divine. Et dans ce cas l'opposition fut plus a la portée de tous,
puisqu il ne s agissait plus seulement d'abstractions, comme dans
la question des attributs en général, mais qu'une chose tout a
fait concrete tenait la premiére place dans cette spéculation.
Car, distraite de lI'ensemble de la controverse sur les attributs
ou elle a primitivement s» racine, la question trouve son centre
de gravité dans la formule : « Le Qoran est-il créé ou incréé ? »,
interrogation qui devait exciter l'intérét du moindre musulman,
guoique la réponse ay faire revint a une série de considérations,
qui le laissaient absolument indiltérent.

Les Mu'tazilites inventérent pour expliquer « Dieu parlant »
une bien singuliére théorie mécanique, avec laquelle ils tombeérent
pour ainsi dire de Charybde en Scvlla. Ce ne peut étre la voix
de Dieu qui se manifeste au Prophéte lorsqu’il sent la révélation
de Dieu agir sur lui par son organe auditif. C'est une voix créée.
Lorsque Dieu veut se manifester phonétiquement, il conféere, par
un acte créateur spécial, la parole a un substratum matériel.
C'est cette parole qu’entend le Prophete. Elle n'est pas la parole
immédiate de Dieu, mais une parole créée par Dieu et se mani-
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festant indirectement, dont la teneur répond a la volonté de
Dieu. Cette conception leur suggéra la forme a donner a la these
du Qorén créé, qu'ils opposerent au dogme orthodoxe de la parole
de Dieu éternelle et incréée.

Aucune des innovations mu'tazilites n’a allumé une contro-
verse aussi vive, dépassant les milieux scolastiques et influant
sur la vie publique. Le khalife al-Ma'min s’y rallia, et comme
un souverain pontife, il décréta sous la menace de lourdes peines
I'admission du dogme de la création du Qoran. Il fut aussi suivi
en cela par son successeur Mu'tasim ; les théologiens orthodoxes
et ceux qui ne voulaient pas y acquiescer furent soumis ades tor-
tures, a des tracasseries, a des incarcérations. Des gadisa I'échine
souple et d'autres organes religieux se préterent au réle d'inqui-
siteurs pour inquiéter et persécuter les partisans inflexibles de
I'orthodoxie, et aussi ceux qui ne voulaient pas se prononcer
assez nettement en faveur de la croyance a la création du Qoran,
hors laquelle il n’y avait pas de salut.

Un savant américain, Waltcr M. Patton, a retracé, en 1897,
dans un ouvrage excellent, la marche de ce mouvement d'inqui-
sition rationaliste a lI'égard de I'une de ses plus éminentes victimes,
en dépeignant dans une étude documentée les vexations subiespar
1 homme dont le nom estdevenu le mot d'ordre de I'attachement
rigoureux a la foi islamique, 1Imam Ahmed h. Hanbaldt J ai dit
ailleurs, et je puis répéter ici : « Les inquisiteurs du libéralisme
étaient, si possible, encore plus terribles que leurs confreres de
foi servilement littérale; en tous cas, leur fanatisme est plus
odieux que celui des victimes qu'ils emprisonnent et mal-
traitent=5 ».

C’est seulement sous le khalife Mutawakkil, un esprit peu éclairé
et peu sympathique, qui savait fort bien allier a lorthodoxie
dogmatique l'ivrognerie et I'amour de la littérature obscéne, que
les adeptes du vieux dogme peuvent librement relever la téte.
De persécutés, ils deviennent alors persécuteurs et s’entendent
fort bien & mettre en pratique pour la plus grande gloire d Allah
la vieille maxime « Vae victis!». C'était en méme temps une
époque de décadence politique; de tels moments ont toujours été
propices aux obscurantistes. Le domaine du Qoran incréé s’'étend
do plus en plus. On ne se contente plus de formuler le dogme
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d'une fagcon générale et élastique dans son obscurité, de procla-
mer que le Qoran est éternel et incréé. Qu'est le Qoran incréé?
Est-ce la pensée de Dieu, la volonté de Dieu exprimées
dans ce livre? Est-ce le texte déterminé que Dieu a révélé au
Prophete « en claire langue arabe et sans détour » ? L'orthodoxie,
avec le temps, devint insatiable : ce qui est entre les deux
cotés de la reliure est la parole de Dieu, donc l'idée de la non-
création embrasse méme I'exemplaire écrit du Qoran, avec ses
lettres tracées a l'encre et couchées sur le papier. De méme, ce
qui est «lu dans les niches a priere », par conséquent la récita-
tion quotidienne du Qoran, telle qu'elle sort du gosier des
croyants, n’'est pas distincte de la parole de Dieu, éternelle et
incréée. Les partis moyens des Ach'arites et des Maturidites
faisaient a cet égard quelques concessions permises par la raison.
Al-Ach‘ari avait posé dans la question capitale cette thése : la
parole (kalam) de Dieu est éternelle; mais cela ne s’applique
qgu'a la parole spirituelle (kalam nafsi), attribut éternel de Dieu,
qui n’'a jamais commencé et n'a jamais été interrompu. Au
contraire, la révélation aux prophétes, ainsi que toutes les autres
manifestations de la parole divine, sont respectivement des
exposants de la parole de Dieu éternelle et continue b6 Et il
applique cette conception a toute manifestation concrete de la
révélation.

Ecoutons ce que dit Maturidi relativement a Il'opinion du
parti moyen sur cette question : « Si l'on demande : Qu’est-ce
qui est écrit dans les exemplaires du Qoran ? nous disons :
« C'est la parole de Dieu; ce que l'on récite dans les niches des
mosquées et ce que l'on articule avec le gosier (organe de la
parolej est aussi la parole de Dieu; mais les lettres (écrites) et
les sons, les mélodies et les voix sont des choses créées ». Les
cheikhs de Samargand exposent cette restriction. Les Ach'arites
disent : <Ce qui apparait écrit dans I'’exemplaire du Qoran n'est
pas la parole de Dieu, mais seulement une communication de
celle-ci, une relation de ce qu’'elle est». C’est pourquoi ils
estiment licite de brdQler des parties isolées d'un exemplaire du
Qoran écrit (puisque ce n'est pas en soi la parole de Dieu). lls se
fondent en cela sur ce que le verbe de Dieu est son attribut, et
gue son attribut ne se manifeste pas séparé de lui; ainsi ce qui



DEVELOPPEMENT DOGMATIQUE 95

apparait sous une forme isolée, comme le contenu d'une feuille
de papier écrite, ne peut étre regardé comme la parole de Dieu.
Mais nous (les Mftturidites) disons a cela : cette assertion des
Ach'arites est encore beaucoup plus nulle que celle des Mu'ta-
zilites ».

On peut juger par la que les modérés ne peuvent étre unis
entre eux.. L'orthodoxie agit d'autant plus conséquemment en
étendant démesurément le cercle dans lequel elle circonscrit la
notion de la parole de Dieu incréée. La formule lafzi bi-lI-quran
makhliq, c'est-a-dire «ma prononciation du Qoran est créée »,
est pour eux une hérésie. Un homme pieux comme Bukhari, dont
le canon traditionnel est, aux yeux du vrai croyant musulman,
le livre le plus saint apres le Qoran, fut en butte ades vexations,
parce qu’il tenait pour licites de semblables formules °7.

Al-Ach‘ari lui-méme, dont les disciples donnaient, comme
nous venons de le voir, une définition d'une tendance un peu
plus libérale de la parole de Dieu, ne s’en tint pas a sa formule
rationaliste. Dans le dernier exposé définitif de sa doctrine, il
s'exprime ainsi : « Le Qoran est sur la table (céleste) bien gardée;
il est dans la poitrine de ceux a qui la science est départie; il
est lu par les langues; il est réellement dans les livres; il est
réellement récité par nos langues; il est réellement entendu par
nous, ainsi qu'il est écrit : « Et si un idolatre sollicite ta protec-
tion, accorde-la-lui, a condition qu'il entende la parole d’Allah »
(9 v. G); ce que tu lui dis est donc la parole méme d'Allah. Ce
qui veut dire que tout cela est identique a la parole de Dieu
incréée sur la table céleste, et qui s'y trouve de toute éternité :
en vérité (ii-I-hagigat) et non pas en quelque sorte dans un sens
pris au figuré, non pas dans le sens que tout cela n’est qu'une
copie, une citation, une communication de l'original céleste.
Non: tout cela est identique a l'original céleste; ce qui est vrai
de lui l'est aussi de ces manifestations dans le temps et dans
I'espace provoquées en apparence par les hommes(B ».

9. Tout ce que nous avons constaté ici de la nature du mou-
vement mu'tazilite donne a ces philosophes religieux le droit de
prétendre au titre de rationalistes. Ce titre, nous ne le leur contes-
terons pas. lls ont le mérite d’avoir, les premiers dans I'lslam,
élevé la raison au rang de source de la connaissance religieuse,
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et méme d'avoir reconnu ouvertement la valeur du doute comme
premier moteur de la connaissance.

Mais pouvons-nous pour cela les nommer aussi des libéraux?
Ce titre-ci, il nous le leur faut refuser. lls sont, avec leurs for-
mules opposées a la conception orthodoxe, les premiers fonda-
teurs dudogmatisme dans I'lslam. Celui qui veut étre sauvé doit
n'avoir foi qu'en ces formules inflexibles et non dans d’autres.
Sans doute, par ces déiinitions, ils avaient en vue de mettre
d'accord la religion et la raison; mais c'étaient des formules
rigides et étroites qu'ils opposaient au traditionnalisme non
défini des vieux croyants et qu'ils défendaient dans leurs dis-
cussions sans fin. lls étaient aussi intolérants a l'extréme. La
tendance a I’'intolérance est inhérente au dogmatisme de par sa
nature. Lorsque les Mu'tazilites eurent la chance de voir leur
doctrine reconnue comme religion d'Etat sous le regne de trois
khalifes ‘abbasides, elle fut imposée au moyen de l'inquisition,
de I'emprisonnement et du terrorisme jusqu'au moment ou, peu
apres, la réaction, redressant la téte, laissa de nouveau respirer
librement ceux qui croyaient posséder dans la religion un
ensemble de pieuses traditions, mais non le fruit de théories
rationalistes douteuses.

Quelques propos des Mu‘tazilites peuvent nous édifier sur
lesprit d intolérance dont étaient pénétrés leurs théologiens.
« Quiconque n'est pas Mu‘tazilite ne doit pas étre appelé cro-
yant », ainsi s'exprime trés nettement lI'un de leurs maitres. Et
ceci n'est qu'une conséquence de leur doctrine générale, d'apres
laquelle celui qui ne cherche pas Dieu « sur le chemin de la spé-
culation » ne peut étre nommeé croyant. Le commun peuple, aux
=croyances naives, ne compte donc pas parmi les musulmans.
Sans opération de la raison, il n'v a pas de foi. La question du
« takfir al-'awamm », c’est-a-dire la stigmatisation du vulgaire
ecomme mécréant, est a I'ordre du jour dans la science religieuse
des MuHazilites. Aussi n’en manque-t-il pas pour dire qu'on ne
peut faire la priere derriére un de ces naifs croyants non ratio-
nalistes. Un célébre représentant de cette école, Mu'ammar b.
‘Abbad, déclare infidéle quiconque ne partage pas sa maniére
de voir sur les attributs et le libre arbitre. Un autre pieux Mu'-
tazilite, AblG-Musa al-Murdar, que nous pourrions citer comme
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un exemple des débuts piétistes de la méme école, a, partant du
méme point de vue, déclaré que ses propres théses menaient
seules au salut, si bien qu’on put lui répondre que, d’aprés son
opinion exclusive, lui seul, et tout au plus deux ou trois de ses
disciples avec lui, pourraient entrer au paradis des croyants "9.

Ce fut un réel bonheur pour I'lslam que la faveur politique
accordée a une telle conception se soit bornée aux régnes de trois
khalifes. Ou en seraient arrivés les Mu‘tazilites, s'ils avaient eu
plus longtemps a leur disposition le secours du pouvoir régnant?
La doctrine de Hicham al-Futi, par exemple, un de ceux qui se
refusaient le plus radicalement & admettre les attributs divins et
la détermination de la destinée, montre comment quelques-uns
d'entre eux se représentaient les choses. « Il estimait licite de
tuer traftreusement les adversaires de sa doctrine et de s’empa-
rer de leurs biens par ruse ou par force ; ce sont des infidéles.:
donc leur vie et leurs biens sont hors la l0i00». Ces théories ne
sont, bien entendu, que des théories de cénacles ; mais elles sont
poussées assez loin pour arriver a cette idée que les territoires
dans lesquels la confession du mu‘tazilisme ne domine pas doivent
étre regardés comme pays de guerre (dar al-harb). La géographie
musulmane présente, outre la division du monde en sept climats.,
une autre division encore plus tranchée : celle du territoire mu-
sulman et du territoire de guerre 6L On range dans la seconde
catégorie tous les pays ou l'infidélité régne encore parmi les ha-
bitants, bien que la sommation (dafwa) de faire profession de
I'Islam leur soit parvenue. C est le devoir des chefs de I'lslam
d'investir de tels territoires. C'est le djihad, la guerre sainte
ordonnée par le Qoréan, I'un des chemins les plus sOrs du mar-
tyre. Beaucoup de Mu'tazilites auraient voulu assimiler a ces
pays de guerre le pays ou ne régnait pas leur conception dogma-
tique. Il fallait y combattre par le glaive,-comme chez les infi-
deles et les paiens 62

C'est la, ala vérité, un rationalisme trés énergique ; mais nous
ne pouvons célébrer comme représentants de vues libérales et
tolérantes ceux dont les doctrines furent le point de départ et
I'aliment d'un tel fanatisme. Malheureusement c’est ce a quoi
I'on ne pense pas toujours lorsqu on apprécie historiquement le
mu'‘tazilisme, et beaucoup de fantaisies casuistiques nous tracent

I. Gotdziner. — Lecons sur I'lslam. 7
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d’'une évolution possible de I'lslam un tableau tendant a montrer
combien il elt été salutaire pour son développement que le m u-
tazilisme fOt arrivé a la domination spirituelle. Il n'y a plus
guere ay croire aprés ce que nous venons d’en entendre. Nous
ne pouvons meéconnaitre que l'activité des Mu‘tazilites a eu un
effet salutaire : ce sont eux qui ont contribué a mettre en valeur
le lagl, la raison, méme dans les questions de foi. C'est la le
mérite incontesté et considérable qui leur assure une place im-
portante dans I'histoire de la religion et de la culture de 1lslam.
En dépit de toutes les difficultés et de toutes les récusations, le
droit du ‘ar/i, a la suite de leurs luttes, a triomphé dans une plus

ou moins grande mesure jusque dans I'lslam orthodoxe. Il n'était
plus aisé de s'en écarter complétement.
10. Nous avons jusqu'ici mentionné plusieurs fois les noms

des deux Imams Abu-lI-Hasan al-Achlari et Abi-Mansur al-Ma-
luridi, dont le premier au centre du khalifat, et le second dans
I’Asie centrale, ont apaisé les controverses dogmatiques par des
formules médiatrices qui sont maintenant reconnues comme
articles de foi dans I'lslam orthodoxe. Il ne vaut pas la peine
d’entrer dans les détails des divergences micrologiques qui sé-
parent ces deux systémes étroitement apparentés. Le premier a
acquis une grande importance historique. Son fondateur, lui-
méme éléve des Mu'tazilites, s’est séparé subitement de son
école — la légende parle d'un songe dans lequel le Prophete lui
apparut et le détermina a ce changement— et est revenu ouver-
tement au sein de I'orthodoxie, alaquelle lui et encore davantage
ses disciples fournirent des formules intermédiaires, d'un carac-
tere plus ou moins orthodoxe. Cependant ils ne purent non plus
répondre au goQt des vieux conservateurs ; pendant longtemps il
ne leur fut pas possible de se risquer a enseigner publiquement
la théologie. Ce n’est que lorsque le célébre vizir des Seldjukides,
Nizarn al-mulk, au milieu du xi° siecle, créa dans les grandes
écoles fondées par lui a Nisabir et a Baghdad des chaires
publiques pour la nouvelle doctrine théologique, que la dogma-
tiqgue ach'arite put étre enseignée officiellement et fut admise
dans le systéme de la théologie orthodoxe ; ses plus illustres
représentants purent avoir des chaires dans les établissements
nizamiens. C'est donc la que se décida la victoire de I'école ach-
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‘arite dans sa lutte contre le mu'‘tazilisme d'une part, et contre
I'orthodoxie intransigeante d'autre part. L’époque ou fleurissent
ces établissements estdonc importante, non seulement dans I'his-
toire de l'enseignement, mais aussi dans celle de la dogmatique
musulmane. Il nous faut maintenant examiner de plus prés ce
mouvement.

Lorsqu'on appelle al-Ach'art un homme d’opinion moyenne,
il ne faut pas généraliser cette caractéristique de ses tendances
théologiques en I'étendant a tous les points de doctrine sur les-
quels la lutte était engagée dans le monde islamique, au vmeet
au ixesiecles, entre des opinions contradictoires. Sans doute il
propose des formules conciliatrices, méme dans les questions du
libre arbitre et de la nature du Qoran. Mais ce qui doit étre
regardé comme caractérisant le mieux son attitude théologique,
c'est la position qu'il prend dans une question qui pénétre plus
profondément que toutes les autres les conceptions religieuses
des masses, je veux dire la définition de lI'idée de Dieu par rap-
port a I'anthropomorphisme.

On ne saurait en vérité qualifier de conciliatrice la position
prise par lui dans cette question. Nous possédons heureusement
de lui, qui est la plus grande autorité dogmatique de I'Islam
orthodoxe, un abrégé de dogmatique ou il expose sa doctrine
sous une forme définitive et ou il polémique — non sans fureur
fanatique, ajoutons-le — contre les opinions opposées des Mu'-
tazilites. Cet important traité Ui, qui passait jadis pour perdu et
ne nous était, jusqu'a ces derniers temps, connu que fragmen-
tairement par des citations, nous est devenu depuis peu d'an-
nées accessible par une édition complete publiée a Haidarabad.
Il constitue I'un des documents fondamentaux pour qui veut
s'occuper en quelque facon de I'histoire des dogmes musulmans.
Le rapport d’al-Ach‘ari avec le rationalisme nous y est rendu
douteux des l'introduction par cette déclaration: « La direction
religieuse a laquelle nous nous rallions, c’est de nous tenir au
livre de notre Dieu, a la Sunna de notre Prophéte et a ce qui
nous est transmis de la tradition par les Compagnons, par leurs
successeurs et par les Imams. C’est la que nous trouvons notre
ferme appui. Et nous confessons ce que nous enseigne Abu-‘Abd-
allah Ahmed Muhammed Ibn-Hanbal (puisse Dieu faire briller
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son visage, élever son rang et rendre riche sa récompense), et
nous combattons tout ce qui combat sa doctrine; car il est
I'lmam le plus excellent et le chef le plus parfait ; par lui, Allah
a fait éclater la vérité et supprimé l'erreur, montré clairement
le droit chemin et anéanti les fausses doctrines des hérétiques et
les doutes des incrédules. Que la miséricorde de Dieu soit sur
lui ! Il est I'lmam préféré et I'ami hautement apprécié ».

Donc, des le début de son Credo, al-Ach'ari se déclare han-
balite. Cela ne donne pas a supposer des dispositions conciliantes.
Et en effet, lorsqu'il vient a parler des tendances de l'anthropo-
morphisme, il déverse tout le flux de sa raillerie sur les rationa-
listes qui cherchent des explications iigurées aux termes maté-
riels des textes saints. Non content de montrer la sévérité du
dogmatique orthodoxe, il recourt aussi aux philologues. Dieu
dit lui-méme qu'il arévélé le Qoran « en claire langue arabe » ;
on ne peut donc l'’entendre que dans le sens régulier et courant
donné a l'arabe. Or ou un Arabe a-t-il jamais employé dans le
sens de bienveillance le mot «main», et,c., et usé de ces artifices
de langage que les rationalistes veulent découvrir dans le texte
clair pour dépouiller de toute substance lanotion de Dieu ? « Abu-
1-Hasan ‘Ali b. Isma‘ll al-Aclrari dit : c'est par Dieu que nous
cherchons la bonne direction, c’est en lui que nous voulons trou-
ver notre satisfaction, et il n'y a de force et de puissance qu’en
Allah, et c est de lui que nous implorons secours ». Mais ensuite
vient ceci : «Si quelqu'un nous demande : Dieu a-t-ilun visage?

nous répondons : Il en a un, et nous contredisons par la les.
fausses doctrines, car il est écrit : « Et la face de ton Seigneur
demeure pleine de gloire et de majesté (55 v. 27) ». — Et si

quelgu'un me demande : Dieu a-t-il des mains? je réponds
Certes, car il est écrit : « La main de Dieu est au-dessus de vos.
mains » (48 v. 10), et encore : « Ce que j'ai créé de mes deux
mains » (38 v. 74). Et il est rapporté : « Dieu a frotté de sa
main (bi-yadihi) la colonne vertébrale d’Adam et en a tiré tout&
la postérité d’Adam». Et il est rapporté : « Dieu créa Adam de
sa main et créa le jardin d'Eden de sa main, et y planta I'arbre
tiiba de sa main, et il écrivit la Thorade sa main ». Et il est écrit :
« Ses deux mains sont étendues » (5 v. 69); et une parole du
Prophete dit : « Ses deux mains sont des mains droites ». Il en.
est ainsi ala lettre et non autrement ».

MTAKONYVTAR ES
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Pour échapper & lI'anthropomorphisme grossier, il ajoute, il
est vrai, a son Credo cette clause : que par visage, mains, pieds,
etc. il ne faut pas entendre en pareil cas des membres humains,
et que tout cela est a comprendre bila keif, « sans comment »
(v. p. 83). Mais il n'y a la aucune conciliation. La vieille ortho-
doxie avait compris tout cela exactement de cette fagon. Ce n'est
pas un accommodement entre Ibn Hanbal et le mu‘tazilisme, mais
— comme nous avons pu le voir par la déclaration préliminaire
d’al-Ach‘ari — une capitulation sans condition du renégat mu‘-
tazilite, qui se rend al opinion de l'inflexible Imam des tradition-
nalistes et a celle de ses successeurs. Par les larges concessions
qu'il fita la croyance populaire, il a plutét privé le peuple mu-
sulman des fruits importants du mu'tazilisme ,i4 D'aprés son
point de vue, la foi a la magie, a la sorcellerie, pour ne pas dire
aux miracles des saints, reste intacte. De toutes ces choses les
Mu'tazilites avaient fait table rase.

11 L'accommodement qui constitueun élément important dans
I'histoire de la dogmatique musulmane, et dont le résultat peut
étre considéré comme Il'orientation sanctionnée par le consensus
(idjma‘), n'est pas a attacher au nom méme d’al-Ach‘ari, mais a
I'école qui porte son nom.

1l n'était plus possible, méme en inclinant du coété orthodoxe”
d’éliminer le ‘ar/7, la raison, comme source de la connaissance
religieuse. Nous venons d'apprendre, par la profession de foi
d'al-Ach‘ari, le sens dans lequel il se prononce solennellement
sur les sources de sa connaissance religieuse. Rien n'y parle
d'un droit de la raison, méme comme moyen subsidiaire pour
connaitre la vérité. Il en est tout autrement de son école. Bien
que de facon moins intransigeante que le mu'tazilisme, elle
requiert aussi pour tout le monde le nazar, la connaissance spécu-
lative de Dieu, etcondamne le laqlid, la simple répétition irréflé-
chie et traditionnelle. Outre cette exigence générale, les chefs
principaux de I'école aeh‘arite se sont tenus, en beaucoup de
points, sur la ligne des Mu'tazilites, et sont restés fidéles a une
méthode que leur Imam, comme je viens de le montrer, non seu-
lement poursuivait d'attaques dogmatiques, mais criblait aussi
de traits empruntés au carquois de la philologie. Les théologiens
ach‘arites ne se sont pas du tout souciés des protestations du
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maitre et ont persisté a faire un large usage de la méthode du
la'ivil (v. ci-dessus p. 88). Autrement ils ne pouvaient échapper
non plus au ladjsim, a I'anthropomorphisme. Vouloir identifier
les idées ach'arites et les idées hanbalites était demander I'im-
possible. Mais qu’edt dit al-Ach‘ari de la méthode qui prévalut
désormais dans I'emploi orthodoxe du ta'wil ? Tous les strata-
gémes d'une herméneutique forcée sont mis enjeu pour évincer
du Qoran et de la tradition les expressions anthropomorphistes.

Quant au Qoran, les Mu‘tazilites avaient déja accompli suffi-
samment le travail nécessaire. De la tradition, ils se souciaient
moins; la, on avait I'expédient commode de déclarer simplement
inauthentiques les paroles ou se trouvaient des expressions cho-
quantes, et de ne se préoccuper en rien de leur interprétation
rationnelle. Le théologien orthodoxe lle pouvait adopter ce pro-
cédé ; aussi le centre de gravité de son art exégétique porte-t-il
désormais de préférence sur les textes traditionnels. Et combien
s'était étendu I'anthropormophisme, précisément dans le domaine
du hadit, qui se développait de facon illimitée ! Ecoutons, par
exemple, un spécimen que nous extrayons du recueil de tradi-
tions (Musnad) d’Ahmed b. Hanbal : « Un matin, le Prophéte
parut dans le cercle de ses Compagnons avec un visage tout
joyeux. Lorsqu on [l'interrogea sur la cause de sa joyeuse
humeur, il répondit : « Pourquoi ne serais-je pas content ? La
nuit derniére, le Trés-Haut m’est apparu sous la forme la plus
belle qu’on puisse imaginer, et m'a posé cette question : Sur quoi
crois-tu que discute en ce moment la société céleste & ? Comme
je répondais toujours a cette question, posée a trois reprises, que
je ne pouvais le savoir, il mit ses deux mains sur mes épaules,
de sorte que j'en sentis la fraicheur jusque dans ma poitrine et
gque me fut révélé ce qui est dans les cieux et sur la terre .
Suivent des indications sur les entretiens théologiques de la
société céleste(0.

C’elit été une entreprise vaine qué de supprimer par l'exégese
ces grossiers anthropomorphismes, et les théologiens rationa-
listes ne s’y sentirent pas du tout enclins en face de textes qui,
comme celui que je viens de citer, n'avaient pas été accueillis
dans les recueils canoniques. Plus grande est leur responsabilité
a I’égard des textes qui se trouvent dans les Corpus canoniques,
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et qui par suite sont reconnus véridiques par lI'ensemble de la
communauté orthodoxe. La, ils donnent libre cours a leur ingé-
niosité. Par exemple, il est dit dans le recueil connu de Malik
b. Anas : « Notre Dieu descend chaque nuit au dernier ciel (ily
en a sept) avant le dernier tiers de la nuit, et dit : Qui a une
priere a m’adresser, afin que je I'exauce ? qui a un souhait, que
je le réalise? qui implore de moi le pardon de ses péchés, que je
lui pardonne G? »

L'anthropomorphisme enestextirpé a I'aide d'un artifice gram-
matical fourni par la particularité de la vieille écriture conso-
nantique arabe, dans laquelle les voyelles ne sont pas exprimées
graphiquement. Au lieu de yanzilu B « il descend », on lit la
forme factitive : yunzilu « il fait descendre », c’est-a-dire les
anges. Par la disparait le changement de lieu attribué a Dieu
par le texte ;ce n’est pas Dieu qui descend, mais il fait descendre
des anges qui lancent ces appels en son nom. — Autre exemple :
la tradition musulmane a emprunté ala Genese (1, 27) la phrase:
« Dieu créa Adam selon sa forme ». Dieu n’a pas de forme. Le
mot sa doit étre rapporté a Adam : Dieu le créa selon la forme
qu'il (Adam) recut6d. Ces exemples montrent la méthode tres
fréguemment employée pour résoudre les ditiicultés dogmatiques
par des transpositions grammaticales.

Aussi souvent, on a recours a des artifices lexicologiques aux-
quels se préte bien la multiplicité de sens des mots arabes. Un
exemple : « L’enfer ne sera pas plein jusqu'a ce que le Tout-
Puissant pose lepied sut' lui (I'enfer) ; alors il dira : Assez, assez7 ».
L’ingéniosité variée que l'on a employée a lI'interprétation de ce
texte, génant pour une conception épurée de Dieu, nous montre
tout un étalage des artifices herméneutiques en faveur dans I'école
ach‘arite. D'abord on crut trouver un moyen de salut purement
externe en remplacant, dans le texte de la tradition, le sujet de la
proposition « il pose le pied » par un pronom : « L’enfer ne sera
pas plein jusqu'a ce qu'f/ pose le pied dessus ». Qui ? cela est
laissé dans I'ombre ; mais du moins le prédicat sensuel n’est pas
lié & un sujet qui dans la langue signifie « Dieu ». C’était natu-
rellement se leurrer soi-méme, et a cela I'on ne gagne rien.
D’autres veulent s’en tirer en maintenant dans le texte le sujet
al-djabhéar, le Tout-Puissant, mais en ne rapportant pas ce mot
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a Dieu. lls peuvent aisément démontrer, par des arguments tirés
dela langue du Qoran et de la tradition, que ce mot désigne aussi
un rebelle opiniatre. Ainsi le djabbar qui pose son pied sur I’enfer
devient, non pas Dieu, mais n'importe quelle personne puis-
sante, un homme envoyé en enfer, dont la violente intervention
mettra fin au peuplement de la géhenne. Mais cet expédient, lui
aussi, se révele comme scabreux aun examen plus approfondi.
Le sens de la parole traditionnelle est en effet confirmé par une
série de lecons paralléles et tout a fait hors de doute. Au lieu de
djabbar, on lit expressément dans beaucoup de textes paralléles
Allah ou « le maitre de la majesté » (rabb al-‘izzati). On ne sort
pas de lI'impasse. Le sujet doit étre Dieu. Mais que ne tente pas
lexégete dogmatique? Le désespoir le rend plus inventif encore.
Son art échoue devant le sujet ; il s'en prend au régime. Il (c'est
donc Dieu sans aucun doute) pose son pied : gadamahu. Mais
ce mot doit-il étre rendu par « pied » ? C'est, il est vrai, un
homonyme, et il a beaucoup de significations. Qadam veut aussi
dire, entre autres choses :« ungroupe de gens envoyés devant»,
et dans le cas présent en enfer. Dieu pose donc ces gens (et non
plus son pied) sur I'enfer. Mais voici de nouveau une legon paral-
Iéle, qui substitue malheureusement a gadamahu un synonyme
ridjlaliu. Cecidu moins signifie, sans aucun doute : son pied. Pas
du tout: il ny a pas de « sans aucun doute » dans le lexique
arabe ; un méme mot peut signifier tant de choses ! « Ridjl» veut
dire aussi djama‘a,« réunion ». C'est une telle réunion, de pécheurs
naturellement, que Dieu place & la porte de I'enfer, et ce sont
eux qui crient : assez, assez, assez !

C’est donc a bon droit que j'ai parlé d'un étalage de violence
exégétique a propos des tentatives d'interprétation dont cette
courte phrase fut l'objet. Mais ceux qui nous montrent cet étalage
ne sont pas des Mu'‘tazilites ; ce sont des Ach‘arites deld nuance
la plus pure. Comme leur fondateur lui-méme edt déversé sur
ses disciples le flux de son courroux philologique !

12. Ce mouvement rationaliste de 1école ach”arite, s'il fut
bien accueilli comme moyen déchapper au ladjslm honni de
toutes parts, n’en devait pas moins étre nettement désapprouvé
par les fidéles de la tradition, les vrais orthodoxes. Et ceci est
encore lié a une autre circonstance. La méthode des Ach‘arites
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a choqué les vieux croyants théologiens par la doctrine qui lui
est commune avec les Mu'tazilites, et qui est un principe néces-
saire de tout Kalam, a savoir « que la démonstration fondée sur
des éléments traditionnels n'offre aucune certitude ». La con-
naissance qui ne peut se baser que sur les sources traditionnelles
est douteuse ; elle dépend de facteurs qui ne peuvent avoir qu'une
valeur relative pour établir les faits, par exemple de l'interpré-
tation, toute subjective, du sens attaché aux particularités des
figures de rhétorique (tropes, métaphores, etc.). On ne pouvait
attribuer de valeur absolue a de telles sources de la connaissance
que dans les questions de pratique légale, et, méme Ia, elles
laissent place a différentes opinions dans les conclusions que I'on
en peut tirer. En matiére de dogme, elles n'ont qu'une valeur
subsidiaire. Il faut partir de preuves rationnelles ; elles seules
permettent d'arriver a la certitude7L C'est dans ce sens que, tout
récemment, le mufti égyptien mort depuis peu, Muhammed
‘Abduh, pouvait poser comme principe de I'lIslam orthodoxe
« qu'au cas de conflit entre la raison et la tradition, c’est a la rai-
son qu’'appartient le droit de décider », « principe — dit-il —
auquel ne s’'opposent que peu de gens, et de ceux qui ne peuvent
étre pris en considération72».

Bien que les Activantes soutinssent d’'ordinaire le dogme ortho-
doxe par leurs preuves rationnelles et que, fidéles au principe
de leur maitre, ils se gardassent bien d’aboutir par leurs syllo-
gismes a des formules sortant de la voie de la correcte orthodo-
xie, cependant le priviléege qu ils accordaient a la raison sur la
tradition dans la démonstration dogmatique devait a priori pas-
ser pour une abomination aux veux de la vieille école intransi-
geante. Que devait-ce donc étre aux yeux des anthropomor-
phistes esclaves de la lettre, qui lle voulaient entendre parler, a
propos des attributs prétés a Dieu par I'Ecriture, ni de méta-
phores, ni de tropes, ni d'autres expédients exégétiques fournis
par la rhétorique !

Pour les partisans de la vieille école traditionnelle, il ny avait
donc pas de différence entre Mu'tazilites et Ach‘arites. Le Kalam
en soi, son principe, voila I'ennemi, qu’il conduise a des résul-
tats hérétiques ou orthodoxes 7}. « Fuis le Kalam — sous quelque
forme que ce soit — comme tu fuis devant le lion », telle est la
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devise. Leur sentiment se traduit par un propos courroucé, qu'ils
attribuent a al-Chéafi‘i : Mon jugement sur les gens du Kalam,
c’'est qu'ils devraient étre frappés a coups de fouet et de semelle,
et ensuite conduits a travers toutes les tribus et les camps, tan-
dis que l’'on proclamerait : « Telle est la récompense de celui qui
met de c6té le Qoran et la Sunna et qui s'adonne au lvalam 74 ».
Le Kalam est une science qui ne procure pas la récompense
céleste si l'on en tire la vérité, mais par laquelle on devient aisé-
nlent hérétique si elle vous induit en erreur 7\ Le vrai croyant
ne doit pas fléchir le genou devant le ‘ayl, la raison. On n’en a
pas besoin pour connaitre la vérité religieuse ; elle est incluse
dans le Qoran et la Sunna76. Pas de différence entre le Kalam
et la philosophie d’Aristote : I'un comme l'autre méne a I'hé-
résie. Les gens du Kaldm ne pouvaient invoquer rien de sem-
blable au fuies quaerens intelleetum. La foi est liée uniquement
et exclusivement aux lettres transmises ; la raison ne peut se
risquer sur ce terrain.

Ainsi I'on peut dire de la théologie transactionnelle des Ach-
‘arites qu elle fut prise entre deux feux. Tel est le sort de
toute tendance compromissoire et a deux fins. Philosophes et Mu'*-
tazilites font grise mine aux Ach‘arites comme a des obscuran-
tistes, des cerveaux désordonnés, des dilettantes superficiels avec
lesquels on ne peut méme pas engager une discussion sérieuse ;
mais cette censure ne leur épargna point les malédictions fana-
tigue des vieux croyants. On leur fut peu reconnaissant de com-
battre, dans I'intérét de la religion, la philosophie d'Aristote.

13. En dehors de la théologie proprement dite des Ach‘arites,
leur philosophie de la nature mérite aussi une attention particu-
liere. On peut dire qu’elle constitue la conception de la nature
qui domine dans I'lslam orthodoxe. La philosophie du Kalam
n'est nullement a considérer comme un systéme défini, bien qu’on
puisse dire d'une facon générale que sa conception philosophique
de l'univers suit, la plupart du temps, les traces des philosophes
de la nature préaristotéliciens ", et particulierement des Ato-
mistes. Deés le début, et méme avant I'époque acVarite, on
reproche a ses représentants de ne pas reconnaitre la nature cons-
tante des phénomeénes et leur soumission a des lois. Le Mu'tazi-
lite al-Djaliiz mentionne l'objection faite a ses codoctrinaires
par les Aristotéliciens, a savoir que leur démonstration del'unité
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(al-tawhid) impliquait la négation de toutes les vérités de la na-
ture 78 Des adversaires ignorants de I'ensemble et du sens appro-
fondi de ses théories philosophiques purent reprocher a al-Naz-
zadm, l'un des plus hardis représentants de I'école, de nier la loi
de I'impénétrabilité des corps 79. On rapporte en effet de lui une
opinion de ce genre, qui se révéle la conséquence de son adhésion
a la conception stoicienne de la nature 80.

Quoique en lutte avec la philosophie péripatéticienne, les Mu'-
tazilites se sont cependant affublés parfois d'un manteau aristo-
télicien, et ont voulu se rendre plus supportables en se parant de
qguelques fleurs philosophiques, ce qui, au reste, ne les servit guére
aupreés des philosophes. Ceux-ci regardent avec mépris la méthode
du Kalam et ne considérent pas les Mutakallimin comme des
adversaires aleur niveau, dignes d'étre discutés. lls ne se trouvent
aucun terrain commun avec eux ; ils ne peuvent donc engager
une controverse sérieuse. « Les Mutakallimin, disent-ils, pré-
tendent que la meilleure source de la connaissance est la raison,
mais ce qu’ils appellent ainsi n’est pas en réalité la raison, et
leur méthode n’en observe pas les régles au sens philosophique.
Ce qu'ils appellent raison, et avec quoi ils prétendent opérer
rationnellement, n’est qu'un tissu d’'imaginations fantastiques».

Ceci s’applique plus nettement encore aux Ach‘arites. Ce (pie
les Aristotéliciens et les néo-platoniciens du x° au xme siecle
disent de la fantaisie et de [I'irrationalisme de la philosophie
naturelle du Kaldm 8l atteint mieux encore les Ach‘arites qui,
dans I'intérét de leurs postulats dogmatiques, se mettent enoppo-
sition avec toutes les vues découlant de Yobservation (les lois
naturelles. lls inclinent a nier avec les Pyrrhonistes la certitude
de la perception des sens, et accordent la plus large place pos-
sible a I'hypothese des illusions sensorielles. lls nient la loi de
causalité, cette « source et cette boussole de toute science ration-
nelle » (Th. Gomperz). Rien dans le monde n’arrive d’apres des
lois immuables avec une réelle nécessité. L'antécédent n’est pas
la cause du conséquent. Ills éprouvent une telle inquiétude en
présence de la notion de cause, qu'ils n’aiment pas a nommer
Dieu la cause premiére, mais Yauteur (fa‘'il) de la nature et de
ses phénomenes& lls admettent par conséquent la possibilité de
I'extra-naturel. Il est possible de voir des choses qui ne sont pas
dans le champ de la vision. On a pu dire d’eux, par raillerie,
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qu’ils admettent comme possible qu'un aveugle en Chine voie
un moucheron en Andalousie8l A la norme dans la nature, ils
substituent I'idée de Yhabitude.

Ce n’est pas en vertu d'une loi, mais seulement d’une habi-
tude établie par Dieu dans la nature (idjraal-ladat) que certains
phénomeénes soait consécutifs a d’autres ; cette succession n’est
pas nécessaire. Il n'est pas nécessaire que l'absence d'aliments
et de boissons entraine la faim et la soif, mais il en est habituel-
lement ainsi. La faim et la soif viennent de ce que I'état acci-
dentel qui consiste aavoir faim et soif s’incorpore a la substance;
cet accident reste-t-il en dehors (et Dieu peut I'écarter), la faim
et la soif restent aussi en dehors. Le Nil croit et décroit par
habitude, non par suite de causes naturelles ; I'accident de la crue
fait-il défaut, le niveau du lleuve ne change pas. Avec cette hypo-
these : « ce qui nous parait I'effet de lois n’est qu une habitude
de la nature », tout se trouve expliqué. Dieu a établi dans la
nature I'habitude que certaines constellations correspondent a
certains événements. Les astrologues peuvent donc avoir raison ;
seulement ils s’expriment faussement8. Chaqgue événement est.
positivement ou négativement, l'effet d'une création particuliéere
de Dieu. Il suit d'ordinaire le cours habituel de la nature ; mais
il peut y faire exception. Lorsque Dieu modifie I'ordre des phé-
nomeénes naturels, il se produit ce que nous appelons miracle, et
ce que les Ach'arites appellent rupture de I'habitude [kharq
al-ladat). La durée de I'habitude est le résultat de nouveaux
actes créateurs continuels. Nous sommes habitués a attribuer
I'ombre a I'absence du soleil. Pas du tout ! L'ombre n'est pas la
conséquence de l'absence du soleil ; elle est créée et c'est quelque
chose de positif. Ceci permet aux gens du lvalam d’expliquer
cette tradition, qu'il va dans le paradis un arbre a I'ombre duquel
on peut chevaucher pendant cent ans sans en sortir. Comment
est-ce concevable, puisqu'avant I'entrée des élus au paradis « le
soleil fut replié » (SI v. 1 ? Ou il nva pasde soleil, il n'y a pas
d'ombre ! — Eh ! bien, si ! I'ombre na rien a faire avec le
soleil ; c’est Dieu qui crée l'ombre ; ici justement I'habitude a
été rompue 8.

Cette notion de la nature pénétre toute la conception de l'uni-
vers des dogmatiques ach'arites. Al-Ach'ari lui-méme l'avait
déja appliquée largement. On lui attribue, par exemple, la doc-
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trine que c'est simplement en vertu d'une habitude de la nature
que I'on ne peut percevoir par le sens de la vue les odeurs, les
saveurs, etc. ; Dieu pourrait conférer a notre sens visuel la capa-
cité de percevoir aussi les odeurs. Mais ce n'est pas I'habitude
de la nature81

Ainsi la dogmatique orthodoxe, fondée sur le principe ach-
‘arite, répudie l'idée de causalité sous quelque forme que ce soit.
Elle nie non seulement I'action de lois naturelles immuables et
éternelles en tant que causes de tous les faits de la nature, mais
repousse méme les formules de causalité qui se rapprochent du
point de vue du Kalam, comme par exemple que «la causalité
n'est pas éternelle, mais est apparue dans le temps, et que c'est
Dieu qui a conféré aux causes la force de provoquer de facon
constante les phénomeénes qui en sont les ellets 87».

Si cette conception de l'univers exclut I'idée du hasard, c’est
en ce qu elle exige comme condition préalable du fait une inten-
tion déterminante ; mais elle n'entend pas cette exclusion du
hasard en ce sens que le fait est la suite inéluctable d'une cau-
salité naturelle qui se traduit par I'obéissance a une loi. Cette
conception de la nature a offert dans la suite une place com-
mode a toutes les exigences de la dogmatique. Avec quelle faci-
lité elle fournissait une formule pour le miracle, nous venons de
le voir. Il en est de méme pour l'admission de toutes les choses
surnaturelles auxquelles la dogmatique de I'lslam commande de
croire. Puisqu’il n’v a pas de loi et pas de causalité, il n'y a non
plus rien de miraculeux ni de surnaturel. Si l'accident de la vie
est incorporé a des ossements en putréfaction, la résurrection se
produit. Elle est le résultat d'une action spéciale, de méme que
tous les faits de la nature doivent étre ramenés a des actions
particulieres et non a des lois constantes.

Ainsi le Kalam, qui a été recu sous sa forme ach'arite par
| orthodoxie musulmane, a opposé a l'aristotélisme une méthode
qui s’adapte trés bien a la défense des dogmes. Il est, depuis le
xue siecle, la philosophie religieuse qui domine dans I'Islam.

Cependant ces subtilités devaient aussi voir rabaisser leur
valeur souveraine par un contrepoids, par lintervention d’'un
facteur historico-religieux dont nous aurons a nous occuper dans
la prochaine legon.






v

ASCETISME ET SUFISME

l. Les origines de I'lslam furent, en méme temps que par la
conscienoe d une dépendance absolue, dominées par I'idée du
renoncement au monde.

Nous avons constaté que c'était la vision de la destruction du
monde, du jugement dernier, qui avait éveillé en Muhammed
la vocation prophétique. Ceci suscita des dispositions ascétiques
parmi ceux qui le suivaient. Le mépris des choses terrestres
devenait le mot d’ordre.

Mais si Muhammed lui-méme proclama jusqu’a la fin que la
félicité de l'au-dela est le but de lavie du croyant, le point de
vue terrestre devait cependantbientdt s'immiscer tres fortement,
sans qu’il le vouldt, dans la sphere de ses préoccupations.

La grande masse des Arabes qui se joignit a lui nourrissait
surtout l'espoir d’'acquérir et de conserver les avantages saisis-
sables qui se présenteraient. Il n'y avait pas que des qurra (dé-
vots) et des bakha Om (pleureurs, pénitents) parmi ceux dont la
vieille histoire de I'lslam peut parler. Le butin a attendre fut cer-
tainement un stimulantde premiére importance pour le prosély-
tisme de I'lslam. C'est ce que le Prophéte lui-méme a bien vu
lorsqu’il cherche a exciter le zéle des combattants au moyen des
mayhanim katlra (butin considérable) promis par Allah (48
v. 19). Et lorsqu'on lit les vieux récits des maghazi (expéditions
guerriéres) du Prophéte, on est véritablement surpris des rensei-
gnements sur les grandioses partages de butin qui suivent, avec
I'inflexibilité d une loi naturelle, la relation de chaque guerre
sainte.

Toutefois le Prophéte ne renie pas les buts plus élevés aux-
quels ces combats doivent conduire ; il continue a précher contre
la poursuite exclusive des biens terrestres, de la dunya : « Chez
Allah, ily a de nombreux maghanim » (4 v. 90).« Vous vous
efforcez vers les vanités de ce monde ; mais Allah veut ce qui
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est au-dela » (8 v. 08). Le ton ascétique des premieres prédica-
tions mekkoises persiste comme élément doctrinal dans le réa-
lisme de Médine. Mais la réalité avait engagé |I'esprit de la
jeune communauté islamique dans des voies tout autres que
celles ou le Prophéte a ses débuts marchait et faisait marcher
ses fideles.

Avant méme qu'il et fermé les yeux, et surtout bientot
aprés sa mort, le mot d’ordre était donc devenu autre. A la place
du renoncement au monde entra en scene l'idée de la conquéte
du monde. La foi devait conduire les croyants « a atteindre des-
succes profitables, a dominer les Arabes et a soumettre les non-
Arabes (‘adjam), et aussi a devenir rois dans le paradisl». Et
cette conquéte du monde ne fut pas, en réalité, dirigée seulement
vers l'idéal. Les trésors de Gtésiphon, de Damas et d'Alexandrie
ne furent pas de nature a établir des inclinations ascétiques.
C'est plutét une impression de grand étonnement que provoque
la lecture du dénombrement des grandes richesses rassemblées,
par les pieux guerriers et les dévots dés la troisieme décade de
I'lslam, des grandes étendues de propriétés foncieres gqu'ils avaient
acquises, des demeures confortables qu'ils béatissaient dans leur
patrie et dans les pays conquis, de lI'opulence dont ils s'entou-
raient.

Nous en sommes instruits par les données dont nous disposons,
sur les possessions de musulmans de la plus grande piété. Nous
pouvons, par exemple, jeter un coup d’'ceil sur la succession du
Qureichite al-Zubeir ben al-‘Awwam, un homme si pieux qu il
est compté parmi les dix auxquels le Prophéte put donner, de
leur vivant, I'heureuse assurance qu'ils arriveraient sOrement
au paradis pour avoir bien mérité de I'lslam. Le Prophéte I'appe-
lait son apdtre (hawar’),. Ce Zubeir laissa des biens immeubles
dont le prix net, apres déduction de tout le passif, est estimé
par différents rapports de 35.200.000 a 52 millions de dirhems.
On célebre, il est vrai, sa grande libéralité ; mais il n'en est pas
moins un Crésus, et linventaire que I'on peut dresser des biens
mobiliers dont il est possesseur dans différentes parties des
terres conquises ne semble pas indiquer le renoncement au
monde: onze maisons rien qu'a Médine, sans compter celles de
Basra, Kufa, Postat et Alexandrie 2 Un autre des dix hommes
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pieuxauxquelsle Prophétegarantissaitleparadis, Talha b. ‘Ubeid-
allah, possédait des immeubles d'une valeur de 30 millions de
dirhems en chiffres ronds. Lorsqu'il mourut, son trésorier dispo-
sait encore en surplus de 2.200.000 dirhems en argent comptant.
D'aprés un autre calcul, sa fortune liquide était évaluée de la
facon suivante : il laissait aprés lui cent sacs de cuir contenant
chacun trois gintars d’or3, lourd fardeau pour le paradis ! A
peu pres a la méme époque (37/657) mourut a Kifa un homme
pieux du nom de Khabbab, originairementun bien pauvrediable :
il avait été, dans sa jeunesse, manceuvre a la Mekke, profession
qui, d'aprés les idées arabes du temps, n’était pas précisément
honorable pour des hommes libres |l se rallia & I'lslam, et eut
a cause de cela de grands tourments a souffrir de la part de ses
concitoyens paiens. On le tortura avec des fers rouges et on lui
imposa encore d’autres supplices ; mais il resta inébranlable. Il
prit aussi une part active aux expéditions du Prophete. Lorsque
ce zélé croyant gisait sur son lit de mort, a kdfa, il put désigner
un bahut dans lequel il avait amassé 40.000 dirhems et exprimer
la crainte d'avoir regu d'avance, avec cette richesse, la récompense
de sa constance dans la foi

Les riches parts de butin en temps de guerre, de solde en
temps de paix, qui revenaient aux guerriers, offraient une occa-
sion favorable a l'accumulation de telsbiens terrestres. Aprésune
expédition conduite par ‘Abdallah b. Abi Sarh dans I'Afrique
du nord, au temps du khalife ‘Otman, chaque cavalier regut
<3000 mitgal d'or comme part de butin. Les gens qui, tels qu'un
Hakim 1). Hizam, se refusaient aaccepter la solde que lui offraient
Abu-Bekr et ‘Omar, ont di étre de la plus grande rareté (.

Les motifs dominants qui déterminerent la poussée conqué-
rante des Arabes furent, comme I'a fait ressortir avec une
grande précision Leone Caetani dans plusieurs passages de
son ouvrage suri Islam, le besoin matériel et la cupidité ', aisé-
ment explicables par la situation économique de 1Arabie, et qui
excitérent l'enthousiasme pour I’émigration du pays déchu et
loccupation de régions plus fertiles. La nouvelle loi lut la bien-
venue comme prétexte a ce mouvement que favorisait la nécessi-
té économique 8 On ne doit assurément pas prétendre pour cela
gue ces intentions avides domineéerent seules et sans exception

1. Goldziher. — Lecgons sur Il'lslam. 8
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dans les guerres religieuses de I'ancien Islam. Il y eut toujours
auprés des guerriers qui yuqgatilina lala /ama' al-dunya, « par-
taient a la guerre par convoitise terrestre », des hommes entrai-
nés par la foi, qui yugatilina lala al-akhira « prenaient part au
combat a cause de l'au-dela 9». Mais ce n’'était certainement pas
ce dernier élément qui donnait leur caractere véritable aux dis-
positions des masses combattantes.

Ainsi la tournure favorable que prirent extérieurement les
alfaires de I'lslam a, dés une époque reculée de son histoire,
rejeté al'arriere-plan les idées ascétiques qui prédominaient a
ses débuts ; c’étaient parfois des considérations tout a fait mon-
daines et des veeux terrestres que pouvait satisfaire une partici-
pation zélée a la diffusion de lareligion de Muhammed. Des la
génération qui le suivit, on pouvait dire qu’'a cette époque toute
action pieuse devait étre comptée double, « parce que ce n'est
plus de I'au-dela que nous nous soucions comme jadis, mais que
c'est la dunya, l'intérét d ici-bas, qui nous attire™10».

2. Le recul progressifde la tendance ascétique ne fut pas arrété
lorsque lI'avénement des Omayyades refoula aussi, sur le terrain
politique, l'esprit théocratique, et ce ne fut pasprécisément vers
les saints que fut orienté l'esprit public. D'apres une parole du
Prophéte qui rellete le sentiment des dévots, « il nv aura plus
de César en Syrie, ni de Khosroées dans le ‘lraq. Par Dieu, vous
dépenserez leurs trésors sur la voie de Dieu ». Cette dépense des
trésors conquis « sur la voie de Dieu », et en faveur des pauvres
et des nécessiteux, est envisagée dans les hadit qui s'y rap-
portent comme une compensation au matérialisme issu des con-
quétesll Mais elle n’elt guére été du goQt des gens qui avaient
a décider de I'emploi des biens acquis. Les trésors amassés au
cours des conquétes, et sans cesse accrus par une habile admi-
nistration intérieure, ne devaient pas étre la uniquement pour
étre dépensés « sur la voie de Dieu », c'est-a-dire pour des inten-
tions pieuses. Les classes auxquelles ces biens terrestres tom-
baient entre les mains y voulaient avoir un moyen de jouir du
monde. On ne voulait pas se borner a « amasser des trésors pour
le ciel ». Une vieille tradition raconte que Mu‘awiya, gouverneur
de Syrie sous le khalife ‘Otman, et qui devait plus tard fonder
a dynastie omayyade, tomba en désaccord avec le pieux Abu-
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Darr al-GhifGri au sujet du verset du Qoran (9 v. 34) : « Et ceux
qui amassent I'or et l'argent et qui ne le dépensent pas dans la
voiede Dieu, annonce-leur un chatiment douloureux ». L’homme
d Etat aux idées laiques voyait la un avertissement qui ne
pouvait pas s’appliquer aux conditions actuelles de I'Etat musul-
man, mais qui visait les chefs cupides des autres religions (dont
il est question dans les phrases qui précedent); le dévot, au
contraire, pensait : « L'avertissement est dirigé contre eux et
contre nous ». Cela ne répondait point aux idées de Mu'‘awiya,
et il estima I'exégése d’Abl-Darr assez dangereuse pour en appe-
ler contre elle au khalife. Celui-ci fit mander I'homme aupres de
lui a Médine, et le relégua dans une petite localité des environs,
pour qu’'il n'influencat pas, en enseignant le mépris du monde,
I'opinion publique dans un sens opposé a l'esprit dominant 12

C’est 1a un réflexe de la mentalité dirigeante devant lequel
durent s'incliner méme les interprétes des doctrines religieuses.
On regardait comme étrangers a ce monde les gens qui repré-
sentaient l'idéal primitif de I'lslam et, comme Abu-Darr, pré-
chaient au nom du Prophéte cette doctrine : « Celui qui rassemble
I'or et I'argent, ces trésors sont pareils pour lui a des charbons
ardents tant qu’il ne les dépense pas dans desintentionspieuses » ;
qui ne voulaient pas reconnaitre pour leur frére, fat-il d'ailleurs
fidele a I'lslam, quiconque élevait de grands édifices, possédait
des champs ou des troupeaux 13 De fait, nous rencontrons dans
les documents de la pensée religieuse des signes de désappro-
bation non déguisée a lI'égard de l'ascétisme dépassant la mesure
normale des exigences légales, et tel que le Propheéete, dans les
dix premieres années de sa mission, I'e(it sGrement approuvé sans
réserves. Nous sommes maintenant en présence d'un esprit abso-
lument modifié, et ici encore le hadit doit fournir des documents
probants.

L'aspiration aux valeurs supra-terrestres ne put naturellement
pas étre extirpée de la conception musulmane de l'univers; mais
elle dut partager sa domination avec l'intelligence des intéréts
d’ici-bas. On citait en ce sens un enseignement du Prophéte
conforme au juste milieu d'Aristote : « Le meilleur d'entre vous
n'est pas celui qui néglige l'au-dela pour ce monde, ni méme
celui qui fait le contraire ; le meilleur d’entre vous est celui
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qui prend de l'un et de l'autre (man akliada min hadihi ica-
hadihi) 4».

Les exemples d'ascétisme excessif sont fréquemment rappor-
tés dans les sources traditionnelles de maniére a entrainer la
désapprobation du Prophete.

Le document le plus caractéristique a cet égard consiste dans
les récits relatifs aux inclinations ascétiques de ‘Abdallah, (ils de
tAmr b. al-'Asi, le général illustre dans I'histoire du jeune Islam.
La tradition le dépeint, tout au contraire de son pére, comme
I'un des plus fervents disciples religieux du Prophéte et des plus
zélés scrutateurs de sa loiirz Le Propheéte apprend qu'il est enclin
a s'imposer un jedne continuel et a se priver de sommeil pour
s’adonner les nuits durant a la récitation du Qoran, et il I'exhorte
avec gravité a borner ses habitudes ascétiques a une mesure rai-
sonnable. « Ton corps aun droit sur toi, et ta femme a un droit
sur toi, et ton hodte aun droit sur toil ». « Celui qui je(ne con-
tinuellement n’a pas (en réalité) accompli le jedne », c’est-a-dire
gu'il ne lui est pas compté comme une ceuvre religieusement
méritoire ,7.

On préte au Prophete des paroles de blame a I'égard de gens
qui négligeaient leurs intéréts temporels pour se livrer ades pra-
tiques de dévotion ininterrompues. Une fois, on vanta un com-
pagnon de voyage parce qu'il ne faisait rien d'autre que de réci-
ter des litanies tant qu'il était sur sa monture et de faire des
priéres lorsqu’on mettait pied & terre. « Mais qui — demanda le
Prophéte — a pris soin de nourrir sa monture, et a préparé pour
lui-méme des aliments ?» — « Nous tous pourvoyions a ses
besoins».— « En cecas, chacun de vous est meilleur que luil8 ».
Un grand nombre de récits traditionnels, relatifs a I'abus des
veeux expiatoires, des mortifications corporelles et des macé-
rations, dont uncertain Abu-Isré’ll passait pour étre le modelel9
accusent une tendance indéniable a.déclarer de telles pratiques
sans valeur religieuse, ou du moins de peu de valeur. « Si le
moine [rahib) Djureidj (Gregorius, diminutif) avait approfondi la
science religieuse, il aurait su qu il y a plus de mérite a remplir
le veeu de sa mére qu'ase consacrer au service de Dieu».

C’'est spécialement contre le célibat que s'exerce la censure la
plus sévere du Prophéte. Un certain ‘Akkaf b. Wada al-Hilalr,
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qui s’était voué k ce genre de vie, recoit de lui cette lecon : « Tu
as donc résolu d’'appartenir aux freres de Satan! Ou bien tu veux
étre un moine chrétien, et alors joins-toi ouvertement a eux; ou
bien tu es des noétres, et alors tu dois suivre notre Sunna. Or
notre Sunna, c'est la vie conjugale’l1».On lui attribue aussi des
sorties de ce genre contre ceux qui veulent se dépouiller de leurs
biens pour les employer k des ceuvres pieuses au détriment de
leur propre famille

A ces enseignements du Prophéte, qui se rattachent a des
cas concrets, répondent aussi les doctrines générales qu’on lui
attribue. « Il n'y a pas de monachisme (rahbaniyya) dans I'lslam ;
le monachisme de cette communauté est la guerre sainte 23» —
phrase remarquable surtout par I'opposition qu'elle établit entre
la pieuse vie contemplative dans la solitude d’'une cellule et la
vie active du guerrier, opposition que nous avons précisément
mentionnée comme la cause de la disparition des tendances
ascétiques de I'lslam primitif.

En considérant les paroles du Prophéte dirigées centre la rah-
baniyya, 1on ne peut perdre de vue qu'elles apparaissent habi-
tuellement comme une polémique directe contre la vie ascétique
dans le christianisme. Le Prophéte est censé, dans beaucoup de
propos doctrinaux, prendre parti contre le jelne excessif, outre-
passant la limite légale : « Pour chaque bouchée que le croyant
porte k sa bouche, il re¢oit une récompense divine ». « Dieu pré-
fére a I'étre débile le musulman qui cultive sa force corporelle».
« Celui qui se nourrit avec un sentiment de reconnaissance
(envers Dieu) vaut autant que le jedneur plein de renoncement2*» .
Ce n'est pas une vertu de se dépouiller de ses biens et de deve-
nir ensuite mendiant soi-méme ; seul fait I'auméne celui qui a le
superflu, et méme alors il doit penser en premierlieu a sa famille 20_
Dans tous ces enseignements parait prédominer lidée que la
mesure du renoncement aux biens de ce monde est fixée par la
loi, et qu'au-dela il n est recommandé de se mortifier en aucune
sorte.

Il n'est pas sans importance pour l'objet que nous envisageons
d’insister encore sur le peu de vraisemblance qu’'il y aa ce que
Muhammed lui-méme ait réellement proféré n’importe laquelle
des paroles que nous avons citées comme rattachées a son nom.
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Malgré tout le souci qu'il avait des exigences de ce monde et en
dépit de toute la tolérance qu'il revendiquait pour lui-méme, il
avait, comme c’est visible dans maints passages du Qoran 2fi, la
plus haute estime pour les vrais ascetes, pénitents, voués aux
oraisons et aux jellnes — excepté peut-étre sur un point : le
célibat. Les propos qui se rapprochent davantage de ses idées
sont ceux ou le zuhd, l'abstinence de toutes les choses de ce
monde, est recommandé comme une haute vertu par laquelle on
obtient I'amour de Dieu 27. Mais il est d’autant plus important
de constater la facon dont la conception de vie anti-ascétique
provoquée par les conditions extérieures de I'lslam s’exprime
dans des paroles et des jugements placés, par un procédé que
nous avons exposé dans notre deuxiéme lecon, sous l'autorité du
Propheéte.

La méme tendance se manifeste aussi dans un autre domaine
de la littérature traditionnelle : dans les informations relatives a
la vie du Prophéte et des Compagnons.

Ce sont précisément les petits traits intimes que la tradition
laisse pour ainsi dire involontairement se glisser dans les por-
traits moraux des représentants des intéréts sacrés, qui nous
permettent le mieux d'observer la puissance de I'esprit anti-ascé-
tique. La biographie du Prophéte méme est pleine de semblables
traits.

Nous pouvons, sans aucun doute, admettre d'une maniére
générale, comme une réalité diment attestée, la sensualité tou-
jours croissante de Muhammed. Cependant c’est un phénoméne
isolé dans la littérature religieuse de tous les temps et de tous
les peuples que nous offre I'lslam dans sa prophétologie. Jamais
fondateur de religion n'a été, sans faire tort a I'image idéale que
I'on en a formée (p. 19), dépeint dans ses cdtés humains, trop
humains, comme le fondateur de I'lslam est représenté par la
tradition musulmane28. La divulgation de tels traits e(t certai-
nement été empéchée ou mitigée dans un milieu aux yeux duquel
I'ascétisme aurait été le genre de vie parfait. Ils ont plutét servi
de commentaire a ses propres paroles : « Je ne suis que chair
comme vous » (sour. 18 v. 410). Nulle part il n'y a trace du
souci de le soustraire aux convoitises et aux passions humaines ;
au contraire, on s'efforce ouvertement de le rapprocher humaine-
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ment de ses fidéles de tous les temps a venir. On le fait confes-
ser librement: « De votre monde (dunya), j'ai aimé les femmes
et les parfums » — avec cette addition : « et le délice de mes
veux est dans la priére ». L'occasion s'offrit trés souvent de
le doter d'attributs absolument étrangers et méme opposés a
I'inclination vers l'ascétisme. La tradition le fait aussi assez véri-
diquement accuser par ses adversaires de ne s’occuper que des
femmes, ce qui ne saurait étre compatible avec le caractére de
prophéte 2.

Nous pouvons également tirer des constatations identiques des
notices biographiques intimes qui nous sont parvenues sur les
pieux « Compagnons ». Nous sommes plus a méme qu'autrefois
d'approfondir ce c6té de la tradition biographique de llslam,
depuis que I'édition en cours du grand Kitab al-Tabaqgat d Ibn
Sa‘d met a notre disposition une source ou sont pris en consi-
dération comme matériaux biographiques les traits minutieux,
négligés ailleurs, de la vie privée intime des plus anciens héros
de I'lslam. Il est caractéristique que ces biographies présentent
d'ordinaire des renseignements traditionnels développés sur la
facon dont ces saints personnages avaient coutume de se parfu-
mer, teignaient leur barbe et leurs cheveux, s'ornaient et se
paraient dans leur habillement 3‘. La parfumerie, notamment,
contre laquelle s'exerce pourtant le zele des dévots, ennemisjurés
des arts cosmétiques, joue toujours un rbdle prépondérant. Par
exemple ‘Olman b. ‘LThbeidallah raconte, comme un souvenir de
ses années d'écolier, que les parfums arrivaient jusqu’aux narines
des enfants lorsque passaient devant I'école quatre personnages
dont il cite les noms, et parmi lesquels figure par exemple Abi-
lluraira, l'une des autorités les plus considérables de la tradition
musulmane 3L

On relate aussi avec prédilection le luxe qu'affichaient dans
leur costume des gens connus pour des modeles de dévotion. Il
n'est pas rare de lire qu'ils se couvraient de vétements de velours.
Pour justifier une telle opulence, on se sert habituellement dune
parole rapportée du Prophete: Lorsque Dieu favorise un homme
en lui accordant le bien-étre, il aime que les traces en soient
visibles sur lui. Par cette doctrine le Prophéte blame des gens
aisés qui paraissent devant lui en pauvre équipage3 Ce n'est pas
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la I'allure d’une tradition religieuse qui trouve son idéal dans le
mépris de tous les biens de ce monde.

Des nombreux exemples qui s'offriraient pour caractériser
I'esprit et l'orientation de la vie dans les milieux qui cultiverent
cette tradition, je voudrais mentionner seulement un petit détail
qui illustre sous une forme naive le fait dont nous avons préci-
sément a parler.

Voici le portrait de Muhammed b. al-Hanafiyya, leiilsde ‘Alfi,
gu'une foule de zélateurs religieux célébrérent comme le Mahdi,
le libérateur de I'lslam élu par Dieu, comme le représentant de
I'idée théocratique sous les premiers Omayyades, décriés comme
impies et usurpateurs. Son pere ‘Ali obtint du Prophéte, avant
la naissance de ce fils, le privilege de lui donner son nom : il
put porter comme le Prophéte le nom de Muhammed Abu-I-
Qasim. Et c'est a lui que s'attacha la croyance a la survivance
corporelle et a la parousie future du personnage élu de Dieu et
reconnu pour Mahdi, croyance que nous apprendrons a connaitre
de plus prés dans la legon suivante. Aussi était-il l'objet des
espérances et de la foi des dévots, et des louanges des poétes
dévoués. Or, nous lisons le détail suivant dans les traditions bio-
graphiques concernant ce saint personnage: Abu-ldris rapporte:
Je vis que Muhammed ibn al-Hanafiyya se servait de différentes
teintures. Il m'avoua que son pére ‘Ali n’avait pas I'habitude
d’employer deces cosmétiques. — Pourquoi donc le fais-tu, toi?...
— « Pour faire la cour aux femmes avec succés ». répondit-il33.
On chercherait en vain de tels aveux dans lhagiologie syrienne ou
éthiopienne. Il est vrai que ce Mahdi, si nous prenons son carac-
tere d’aprés la vérité historique, était en fait, selon toute appa-
rence, un homme de mentalité profane, nullement éloigné des
jouissances et des avantages terrestres34 Cependant il incarnait
pour la tradition de 1llslam des intéréts sacrés, lit I'on ne sentit
aucune contradiction entre ce caractere et la confession, peu en
harmonie avec lui, que lon place dans sa bouche, non peut-étre
sans intention humoristique. On pourrait citer a coté de cet
exemple beaucoup d’autres renseignements biographiques datant
de I'époque ancienne de I'lslam, pour éclairer nettement ce que

nous venons de constater sous forme d’enseignements du Pro-
phéte.
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3. Mais ces maximes et ces doctrines ne seraient pas venues
au jour si, a I'époque de leur apparition, un fort courant souter-
rain ne s'était fait sentir dans la communauté musulmane, cou-
rant qui développa dans la suite l'esprit ascétique de I'lslam, et
qui reconnaissait dans cet esprit la vraie et la pure manifestation
dela vie religieuse. Nous venons de mentionner qu'il v avait des
dévotsd aux yeux de qui la parure extérieure passait pour une
infraction a I'idéal de la vie islamique ; il est assez naturel que
nous rencontrions parmi ces gens Abu-Isra ‘il (ci-dessusp. 116). Il
dit de ‘Abdalrahman b. al-Aswad, personnage trés considéré dans
la communauté, qui se montrait dans un accoutrement assez diffé-
rent de celui d'un pénitent : Lorsque je vois cet homme, je crois
avoir devant les yeux un Arabe transformé en un seigneur perse;
il s’habille, se parfume et monte a cheval de la méme fagon3.L

C’est particulierement dans le ‘Irag que cette tendance parnft,
bientdt aprés la conquéte et sous les premiers Omayyades, avoir
trouvé beaucoupde représentants. On les appelle en général lub-
bad (sing. ‘abid), c’est-a-dire qui se consacrent au service dévot
de Dieu; ce sont des gens comme ce Mi‘dad b. Yezid, de la tribu
de ‘1djl, qui, sous le khalife ‘Otman, avait pris part al’expédition
dans I’Adarbeidjim. Avec un certain nombre de ses compagnons,
il se retira dans le cimetiéie pour y «servir Dieu37». Al-RabP
b. Khutyam, de Kiufa, représente, par sa vie et par ses idées, le
type accompli de ces gens. Son intérét ne pouvait étre excité par
aucune des choses de ce monde, si ce n'est peut-étre par la ques-
tion de savoir « combien de mosquées se dressaient sur le terri-
toire de la tribu de Teim ». Il ne permit pas a sa petite fille le
plus innocent des jeux d’enfant; lui-méme, naturellement, se
refusait de toute son ame a prendre part aux divertissements
apportés de Perse. Il dédaignait le butin qui lui revenait dans
les guerres3. Il faut en effet insister sur cette particularité que —
comme nous le montrent ces deux exemples — lascétisme de
ces gens n'allait pas jusqu’a renoncer aux entreprises guerriéres,
qui, il est vrai, servaient a la diffusion de la loi. A cette époque
ancienne de I'lslam, nous découvrons des traits ascétiques
chezdes gens dont on raconte en détail la part qu’ils prirent aux
guerres. A laparole de Muhammed qui condamne le monachisme,
laclause suivante fut ajoutée : la rahbftniyva de ma communauté,
c’est le djihad(la guerre sainte).
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Plus la vie publique se tournait vers les intéréts et les plaisirs
matériels, plus aussi ceux qui recherchaient l'idéal de I'lslam
dans I'époque révolue de son origine trouvaient de motifs pour
manifester leur réprobation parleur attitude personnelle en renon-
cant a tout intérét terrestre. Les biographies des plus anciens
musulmans, et par conséquent des héros guerriers eux-mémes,
sont aussi retracées par les représentants de cette tendance avec
des traits ascétiques, atin que les exemples des vrais croyants
protestent contre le siécle, et pour les faire apparaitre comme des
types de mentalité ascétique3. En fait, nous possédons des don-
nées qui permettent dépenser que le penchant a I'ascétisme s'allie
a la révolte contre l'autorité. Sous le khalife ‘Otman une enquéte
fut ouverte contre un homme qui avait la réputation de décrier
les Imams, et qui ne prenait pas part aux cérémonies publiques
du vendredi (pour protester par la contre le gouvernement
reconnu) ; il vivait en végétarien et était célibataire 40 Devant un
régime que leurs sentiments réprouvaient, beaucoup s'étaient
retranchés dans une vie de retraite et de renoncement, et avaient
inscrit sur leur banniére la devise : al-firdr min al-dunya, c'est-
a-dire « la fuite du monde ».

A cela vient encore s'ajouter un facteur externe tres impor-
tant. Nous venons de voir que beaucoup des maximes anti-ascé-
tigues sont marquées au coin d'une polémique non dissimulée
contre les tendances ascétiques du christianisme. La raison en
est que c'est l'ascétisme chrétien qui offrait au début de I'lslam
un modele immédiat pour la mise en pratique de la conception
ascétique de la vie, et que les gens qui nourrissaient, au sein
de I'lslam, l'inclination intérieure au mépris du monde, se lais-
saient émouvoir et influencer en premier lieu par I'exemple des
moines errants et des pénitents du christianisme. C'étaient, des
avant le temps de Muhammed, les pénitents mentionnés dans les
anciennes poésies arabes qui avaient présenté aux Arabes la
notion de la vie ascétique, et dans de nombreux passages de la
poésie arabe paienne les moines chrétiens et les nonnes, leurs
usages et leurs costumes, servent a des rapprochements tout a fait
hétérogenes4l Ce sonteux quiont suggéréa Muhammed lui-méme,
dans le Qoran (9 v. 113 ; GGv. 5), la dénomination de sarthin,
sa That, c’'est-a-dire voyageurs des deux sexes, poir désigner
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les pieux ascetes, membres de sa communauté ; il avait alors pré-
sents a l'esprit les moines errants dont il avait d0 voir un grand
nombre avant sa vocation prophétique42 Une variante de la phrase
traditionnelle dirigée contre la rahbaniyya dit expressément :
« Il n'y apas de monachisme errant (lasiyahata) dans I'Islam».
Les deux mots sont absolument synonymes 43

L'expansion de I'lslam, notamment en Syrie, en Babylonie et
en Egypte, accrut encore considérablement ce champ spirituel
pour les &mes tournées vers l'ascétisme, et I'expérience qu’elles
purent puiser dans le contact avec les chrétiens devint décidé-
ment I'école de Il'ascétisme pour l'lslam. Ces inclinations se
manifestent des lors dans une plus large mesure et conquiérent
des cercles de plus en plus étendus. Les représentants de cette
tendance complétent aussi leur doctrine au moyen du Nouveait
Testament, auquel ils empruntentparaboles et sentences, et dont
ils se servent pour appuyer leurs idées. La plus ancienne cuvre
littéraire de ce genre est, comme I'a démontré derniérement le
professeur D. S. Margoliouth, pleine d'emprunts cachés au
Nouveau Testamentl4

Les croyants de commune sorte trouvent étranges ces disposi-
tions ascétiques qui s’affirment de plus en plus dans la doctrine
et dans la vie. C'est ce que montre par exemple cette anecdote :
une dame vit un jour un groupe de jeunes gens qui montraient
une grande circonspection dans leur démarche et une grande
lenteur dans leurs discours — contraste remarquable avec la
vivacité de parole et de mouvement de I'Arabe. Comme elle
demandait qui étaient ces gens singuliers, on lui répondit : Ce
sont des nussak, c'est-a-dire des ascétes. Elle ne put se tenir de
remarquer : « En vérité, ‘Omar se faisait entendre lorsqu il par-
lait, et il se hatait quand il marchait, et il faisait mal lorsqu il
frappait — c’était la le véritable homme pieux (niisik) » 4j. Si I'on
regarde la sourate 31, v. 18, on se dira que l'apparition de ces
jeunes nussak edt rencontré I'approbation de Muhammed.

Il est aisément concevable que ces gens exercent leur ascéese
tout d’abord sur le chapitre de la nourriture. lls jenent beau-
coup, cela va de soi; c’est contre de telles gens que seront diri-
gés les maximes et les récits traditionnels w qui polémiquent
contre le jeGine excessif. Nous rencontrons en outre I'abstinence
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d'alimentation carnée, forme d’ascese dont 0l cite des exemples
du temps méme des « Compagnons»47. Un Ziyad b. Abi-Zivad,
qui appartenait comme client a la tribu de Makhzim, qui est
dépeint comme un homme ascétique avant renoncé au monde,
qui accomplissait continuellement des exercices de dévotion, se
couvrait de vétements de laine grossiere (/) et s'abstenait de
viande, a dG étre a I'époque de ‘Omar Il le type représentatif de
toute une catégorie 48 C'est contre ses pareils qu'est sans doute
dirigée la parole attribuée au Propheéte : « Celui qui lle mange
pas de viande pendant quarante jours, son caractere devient
mauvais » &l

A coté de ces éléments négatifs affectant la pratique de la vie
se constituent aussi des traits positifs touchant le culte et la
conception du monde. Ils ne sont pas en soi en contradiction
avec les doctrines du Qoran; ils forment plutdt de simples exagé-
rations de certains points de la religion et de la morale qora-
niques. Mais tandis qu'ils ne figurent dans le Qoran que comme
des anneaux de méme valeur que les autres dans la chaine des
doctrines musulmanes, on leur préte, dans les milieux auxquels
I'ascétisme mahométan doit sa formation, une importance cen-
trale : auprées d eux. tous les autres éléments de la vie religieuse
passent a larriere-plan. Dans cette exagération exclusiviste git
le germe de la scission qui devait éclater plus tard entre de telles
tendances et le concept doctrinal de lorthodoxie musulmane ‘|l

i. Ce sont surtout deux éléments qui apparaissent, dans la
plus ancienne période de I'ascétisme islamique, comme les objets
d'une exagération de ce genre :un élément liturgique et un
élément éthique. L’élément liturgique s'exprime par le terme
dikr « mention », qui a conservé sa place dans toute I’évolution
du mysticisme musulman. L'Islam officiel borne la priére litur-
gique a des moments déterminés du jour et de la nuit. Cette
limitation est rompue par la conception ascétique en ce que
celle-ci place au centre de la pratique religieuse I'exhortation du
Qoran a « se souvenir fréguemment d'Allah » (33 v. 14), et
éleve les exercices de dévotion auxquels elle donne le nom de
dikr au rang de pratique essentielle de la religion, auprés de
laquelle d'autres pratiques voient leur valeur profondément
rabaissée et sont réduites au role de choses accessoires et indif-
férentes. Ce sont les litanies mystiques qui forment encore
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aujourd'hui l'ossature des confréries, héritiéres de ces vieux
ascetes.

La particularité éthique qui tranche nettement dans I'ascétisme
de cette période ancienne est I'exagération de la confiance en
Dieu (tawakkul), qui a porté ces ascetes musulmans jusqu'a la
plus extréme limite du quiétisme passif. C'est l'indifférence
complete et le refus de toute initiative pour leurs intéréts per-
sonnels. lls s abandonnent absolument a la providence de Dieu
et & son destin. lls sont dans la main de Dieu comme les cadavres
dans la main du laveur des morts 1 : sans aucune volonté et
indifférents. lls se nomment dans ce sens mutawakkil(in, c’est-
a-dire qui se fient a Dieu. On rapporte, en les leur imputant, une
série de principes qui montrent qu’ils dédaignent de chercher a
subvenir par eux-mémes a leurs besoins vitaux. Ce serait man-
quer de confiance en Dieu. Us ne se soucient pas des « moyens »,
mais ils s’en remettent directement & Dieu de leurs besoins et
appellent leur inaction confiante, par opposition aux tracas des
gens d’'affaires, a I'hnumilité des artisans et a l'avilissement des
mendiants, la forme la plus élevée de la sustentation de soi-
méme : « lls éprouvent le Trés-Haut et regoivent leur nourriture
directement de sa main sans chercher les « moyens ». On men-
tionne comme la vertu spéciale de ces gens qu'ils ne comptent
pas le lendemain au nombre des jours 2; lI'avenir et le souci de
ses nécessités sont completement exclus du cercle de leurs pen-
sées. On cite ce hadit=38 (trés suspect, il est vrai) : « La sagesse
descend du ciel, mais elle ne s'enfonce dans le cceur d'aucun
homme qui pense au lendemain». Celui qui se fie & Dieu est
« le fils de l'instant » (du temps, ihn al-waqt), « il ne regarde
ni en arriére vers le passé, ni en avant vers le futur » '4.

Il faut s'attendre a ce que rax.-ijil.oaurr,, le déniment complet,
le rejet des biens matériels, soit I'une des idées dominantes de
ces gens. Quiconque est des leurs est un faqlr, un pauvre. Autre
chose : de méme qu'ils souffrent indifféeremment la faim et les
privations corporelles de toutes sortes, ainsi sont-ils aussi pour
tout ce qui concerne le corps; les souffrances physiques ne sau-
raient leur inspirer la pensée de les vouloir soulager par des
secours médicaux. Leurs pareils ne s'inquiétent pas non plus du
jugement et de I'opinion des hommes : « Aucun homme n'a pris
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pied dans la confiance en Dieu, que la louange et le blame des
hommes ne lui soient complétement indifférents ». A leur quié-
tisme est liée une compléte indifférence pour la fagon dont les
hommes les traitent ja; xmax”vat ta) Twjpd (Matth. 5, 39).

Une telle conception de vie ne s'accordait pas avec les vues
qui avaient cours dans I'Islam du ler siécle, déja évolué dans
le sens du réalisme; c'est ce que prouve une série systématique
de propos et d'anecdotes qui ont revétu la forme du hadit, et
qui ne se comprennent que par leur signification de polémique
voulue contre les conséquences religieuses de l'exces de la con-
fiance en Dieu. Comment ce quiétisme eut-il pu, du reste, étre
approuvé dans une communauté religieuse qui se trouvait juste-
ment a l'apogée de sa course conquérante, et qui n'avait aban-
donné que depuis peu le désert pour s'installer confortablement
dans les cités de luxe ancien et de bien-étre ?

5. Donc, a cette époque, deux courants contraires se trouvaient
en présence dans I'lslam. Ils sont exprimés dans un dialogue
entre deux hommes pieux, Malikb. Dinar et Muhannned b. Wasi*,
qui s’entretiennent sur le theme du summum bonum. Tan-
dis ([ue le premier trouve le bonheur le plus haut dans la posses-
sion d une terre d’ou l'on tire sa subsistance sans dépendre des
hommes, le second pense : bienheureux celui qui trouve son repas
du matin sans savoir de quoi il dinera le soir, et celui qui trouve
son repas du soir sans savoir ce qu’'il mangera le lendemain
matin .

Dans l'accent exalté de la conception de vie quiétiste se révéele
la réaction pieuse, se réclamant des premiers débuts ascétiques
de I'lslam, contre la mondanité croissantes6.

Nous avons déja indiqué qu'elle puise son aliment dans la
conception du monachisme chrétien, avec l'idéal duquel les
principes que nous venons d exposer coincident presque a la
lettre. Il est trés remarquable que les passages de I’Evangile
tres utilisés dans les maximes ascétiques, Matth., 6, 25-34, Luc,
12, 22-30, ou il est question des oiseaux du ciel qui ne sément
ni ne moissonnent, qui n'amassent pas dans des granges, mais
qui sont nourris par le Pére céleste, se retrouvent presque textuel-
lement au centre de ces doctrines du tawakkul57. Imitant le
costume des ermites ou des moines chrétiens, ces pénitents et
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asceétes de I'lslam qui renoncent au monde revétent volontiers
des vétements de laine grossiere (stf) >8 on peut faire remonter
cet usage tout au moins jusqu'a I'époque du khalife ‘Abdal-
malik (685-705), et il a donné naissance a la dénomination de
sufi19, que lesreprésentants de l'esprit ascétique porteront a une
époque ou leur ascése pratique parvient a un plus haut point de
développement et se joint a une philosophie originale, qui exerce
aussi sur la conception religieuse une influence déterminante.
Nous voulons parler du sufisme.

6. L’irruption de la spéculation néo-platonicienne dans
domaine intellectuel de I'lslam fut, a cet égard, d'une importance
décisive. Ce courant philosophique, dont les profonds effets sur
le développement de I'lslam nous occuperont encore plus tard,
offrit une base théorique et théologique aux tendances d’ascétisme
pratique que nous venons de dépeindre. Celui qui est pénétré de
mépris pour tout ce qui est terrestre, et qui dirige son ame vers
ce qui seul demeure, vers I'Etre divin, peut se fortifier pour cette
vie et cette attitude supra-terrestre, divine, par la doctrine
de I'émanation de Plotin et son panthéisme dynamique. Dans
tout l'univers, il sent le rayonnement de la force divine. Les
choses de ce monde sont comme un miroir dans lequel se reflete
I'Etre divin. Mais ces mirages ne sont qu'apparence et n'ont une
réalité relative que dans la mesure ou ils refletent lunique
existence réelle. Par conséquent, I’'homme doit s'efforcer, en se
recueillant intérieurement et en dépouillant les voiles matériels,
de laisser agir sur lui la beauté et la bonté éternelles du divin,
et, en s’élevant spirituellement vers lui, de se dégager de I'appa-
rence de son existence personnelle pour parvenir ad’absorption
de sa personnalité dans I'existence divine, la seule réelle.

« A l'origine, mon ame et la tienne n’étaient qu’une, mon apparition
et la tienne, ma disparition et la tienne ; ce serait faux de parler du
mien et du tien :entre nous, \eMoiet le Toi ont cessé 6 .

« Je ne suis pas Moi, Tu n'es pas Toi. Tu n est pas Moi non plus.
Je suis ala fois Moi et Toi, Tu es a la fois Toi et Moi. A cause de

toi, 6 beauté de Khoten, je suis dans la perplexité sur le point de
savoir si Tu es Moi ou si Je suis Toi 0L ».

e
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La limite de la personnalité est le voile qui dérobe Dieu a
I'lhomme. Avec quelque exagération, on fait méme dire au Pro-
phete, que les Silis, eux aussi, présentent comme le héraut de
leurs théories : « Ton existence est un péché auquel aucun autre
péché ne peut étre comparé&® ». On entend parla la manifestation
d’une existence propre, I'affirmation de la vie en tant qu’individu
indépendant. Par la méditation contemplative sur soi-méme, par
des pratiques de dévotion, par des macérations ascétiques, qui
provoquent un état d'extase, d’ivresse divine03 la personnalité,
le Moi, la dualité en face du divin, s'annihilent; 0ll atteint la
compléte insensibilité aux vicissitudes corporelles, un état « sans
souci, sans préoccupation de l'utile et du nuisible » — comme
le représente Djelal al-din Rimi, le plus grand interpréte de
cette conception :

« Purifie-toi de fout attribut du moi,
Afinde percevoir ton essence brillante ci ».

L'espace et le temps eux-mémes cessent d’'étre pour sa cons-
cience les catégories de I'existence :

« Ma place est sans place, ma trace sans trace6” ».

Pour le Sifi, qui embrasse la vérité des cieux et des mondes,
il n'existe ni dessus ni dessous, ni avant ni aprés, ni droite ni
gauche fi,.

« Quiconque ne sort du palais de I'étre naturel — dit Hafiz —
lle peut atteindre le village de la vérité07 ». Le dépouillement de
toutes les modalités (sifGt) provoquées chez l'individu par les
impressions du monde extérieur, la négation de tout effet de la
volonté et du sentiment, I'état intérieur que le Sifi, pour
I'opposer al’état de I'ame diversifiée par les émotions qui l'af-
fectent, désigne par le mot djam1l (concentration, le samadhi
hindou) °@ sont envisagés par lui sous I'image de Yivresse. Il est
enivré de la boisson stupéfiante de la beauté de la lumiere divine
qui rayonne dans son ame et qui, en la remplissant, lui ravit
ses sens corporels.

Le but supréme de lavie du Sufi, I'absorption de l'individu dans
laréalité unique de I'Etre divin, est aussi compris sous | image de
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lamour. C’est de cet amour (mahabba) qu’est touché Halladj,
qui fut mis a mort a Baghdad ({* 309/921) par les orthodoxes
parce qu’'il prétendait a la parfaite union avec la divinité, et
c'est de lui qu’il parle a ses partisans avant de se livrer au
bourreau. Le plus célebre poéte arabe sifi, ‘Omar b. al-Farid
(H{* au Caire 632/1235), dont Hammer-Purgstall a introduit dans
la littérature allemande un poeme mystique sous le titre « das
arabische Hohe Lied der 1Aebe > (Vienne 1854), a recu de la
postérité, a cause du sujet prépondérant dans ses poemes, le
surnom de Sultan al- ‘achigin (prince des amants).

Le Sufi nomme souvent la boisson enivrante de cet amour
elle-méme le breuvage de I'amour (charab al-mahabba) 70:

« L amour est l'extinction de la volonté, la consomption de
toutes les qualités et les convoitises corporelles 71».

« L'amour est venu et m'a délivré de tout le reste ; il m'a élevé
avec miséricorde aprés m’avoir terrassé. Merci au Seigneur de m'avoir
fondu comme le sucre dans I'eau de son union (wisal) ».

« Je fus trouver le médecin et lui dis : « 0 homme éclairé, qu'or-
donnes-tu (commemédicament) pour le malade d'amour? Tu ordonnes
I'abandon dela qualité (sifat)et I'extinction démon existence ». C’est-
a-dire : échappe-toi de tout ce qui est».

« Tant que tu seras a jedn, tu n'atteindras pas a la jouissance de
I'ivresse ; tant que tu n’abandonneras pas ton corps, tu n’atteindras
pas au culte de I'ame ; tant que tu ne t'anéantiras pas toi-méme dans
I'amour de Il'ami, comme I'eau anéantit le feu, tu n’atteindras pas a
YEtre ».

C'est par cet amour qu'il se justifie au jour du jugement :

« Demain, quand I'homme et la femme entreront dans I'assemblée du
jugement, les visages seront jaunes par crainte du compte a rendre.
Je me présenterai devant toi, tenant mon amour a la main, et je
dirai : Mon compte doit étre réglé d’'apres lui 72».

L'amour de Dieu est donc la formule de cet effort concentré
de I'ame pour absorber lapparence de I'existence personnelle
dans la réalité de I'Etre divin qui embrasse tout : idée qui, dans
toutes les langues des peuples musulmans cultivés, a engendré
une littérature poétique que I'on peut ranger parmi les perles de

la littérature universelle.
I. Goi.dziher. — Legons sur I'lslam. 9
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Cette conception générale a été une base théorique adéquate
pour le quiétisme et pour le culte, consistant essentiellement en
dikr, de ceux qui pratiquaient l'ascétisme. Par la méditation et
les exercices du dikr, ils s'eliorcaient de parvenir a des états
extatiques représentatifs de leur ivresse de Dieu et de leur amour
de Dieu, voie tout autre que celle par laguelle I'lslam orthodoxe
poursuit I'amour de Dieu, recommandé aussi dans le Qoran et les
traditions'3.

Le sifisme fait donc, dans la fixation de l'idéal de perfection de
I'ame humaine, dans sa détermination du souverain bien, un pas
de plus que les philosophes. Ibn Sab‘in, de Murcie ({* 668/1261)
a la Mekke), philosophe et SuUff, auquel furent soumises, pour
qu'il v répondit, les « questions siciliennes » de Frédéric Il de
Hohenstaufen, trouve pour I'exprimer cette formule, que les anciens
philosophes proposaient pour but supréme de ressembler a Dieu
(v. ci-dessous, notes du chap. 1,21 infine), tandis que le SUfi veut
s'absorber en Dieu en se rendant capable de laisser affluer en lui
les gréaces divines, d’effacer les impressions des sens et de puri-
fier celles de I'esprit74.

7. Suivant un phénomene d’histoire religieuse constaté aussi
dans d’autres milieux, les Sifis, dans la mesure ou ils attachent
du prix a se tenir sur le terrain de I'lslam, ou du moins a passer
pour s’y tenir, introduisent par interprétation leurs idées dans
le Qoran et dans les traditions sacrées, et citent en faveur de
leurs théories des passages probants tirés des textes saints. lls
recueillent ainsi dans I'lslam [I'héritage de Philon, et ils
manifestent dans leur interprétation de I'Ecriture la croyance
gu'au dela du sens littéral, en apparence indifférent, des textes
saints, il s’y trouve contenu de profondes vérités philosophiques
qui sont a dégager par une interprétation allégorique. Par
exemple, le Qoran (36 v. 12 ss.) propose la parabole « des habi-
tants de la ville lorsqu'y vinrent les envoyés ; nous en avions
envové deux, et ils les taxerent de mensonge ; alors nous les
renfor¢gdmes d'un troisieme. Et ils dirent : Nous sommes envoyés
vers vous. Les autres dirent : Vous n’étes que des étres charnels
comme nous, et Dieu n’a rien envoyé ici-bas, vous ne faites que
mentir. Mais eux dirent : Notre maitre sait qu'en vérité nous
sommes envoyés vers vous ». Sdrement cette parole divine n'a
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pas en vue un événement aussi ordinaire que celui qu'annonce
la lettre du texte. Mais la ville n’est autre chose que le corps ;
les trois envoyés sont l'esprit, le cceur et la raison. Sur ce fon-
dement, tout le récit, le rejet des deux premiers messagers,
I'apparition du troisieme, la conduite des habitants de la ville et
leur chatiment, tout est expliqué allégoriquement.

Les exégetes sifis ont donc un ta'wil (v. ci-dessus, p. 88)
allégorique qui leur est propre, une interprétation ésotérique des
Ecritures qui a suscité une littérature considérable7s et qui se
poursuit a travers toutes les ceuvres sifies. Pour donner a cet
ésotérisme une attache traditionnelle légitime au point de vue
islamique, ils empruntérent au chi‘isme (v. plus loin, Velecon) la
doctrine d’aprés laquelle Muhammed aurait confié a son manda-
taire ‘Ali le sens caché des révélations; ces enseignements, répan-
dus seulement parmi les initiés, forment la Kabbale du stfisme. Le
poéte sufi arabe que nous avons mentionné tout a I'heure, ‘Omar
b. al-Farid, exprime cette opinion bien établie dans les milieux
sufis :

« Et ‘A/l expliquait par la'wll ce qui était obscur, au moyen d’une
sciencequ'il tenait (du Prophete) a titre de legs (wasiyya) 7 ».

‘Ali est pour eux le patriarche du mysticisme musulman, idée
que l'orthodoxie sunnite devait nettement rejeter. Le Prophéte
n'a rien caché a la grande généralité de sa communauté, il n'a
communiqué & personne de connaissances secrétes7r.

Néanmoins c'est encore de cette idée que procede ce phéno-
mene, que le culte de ‘Ali revét un caractere enthousiaste dans
nombre de milieux sufis, qu'il pénétre méme parfois la contex-
ture de leurs doctrines mystiques, et que la chaine fictive de la
tradition sifie est menée dans plusieurs de ses ramifications,
pour autant qu elle s’éloigne de l'orthodoxie, par la ligne des
Iméms ‘alides. L’'ordre des Bektachis, qui professe pour ‘AlT et
pour les Imams un culte sur lequel M. G. Jacob nous a tout récem-
ment renseignés, est un exemple de la tendance a vénérer ‘Ali
qui apparait dans le sufisme.

8. Les chercheurs anglais qui ont récemment fait du stfisme,
mk son origine et de son développement, lI'objet d'une enquéte
approfondie, notamment MM. E. Il. Whinfield, Edivard
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G. Browne, Reynold A. Nicholson, ont mis en reliefd'une fagon pré-
cise le caractére néo-platonicien du sufisme '8 Ceci n'exclut point
la reconnaissance d’intluences qui ont fourni des éléments aussi
essentiels a la constitution de ce systeme philosophique et reli-
gieux au cours de son développement. Ces influences ne peuvent,,
dans une vue générale de I'histoire du sufisme, étre méconnues,
en tant jque facteurs déterminants; je veux parler des influences
hindoues qui se font sentir depuis I'époque ou l'expansion de®
I'Islam vers l'est, jusqu'aux frontieres de la Chine, fait entrer
de plus en plus dans son horizon les idées hindoues. L'influence
hindoue s’est manifestée, partie dans des monuments littéraires,
partie par l'admission d’éléments hindous dans l'ensemble des.
conceptions religieuses.

Lorsqu'au uc siécle la grande activité des traducteurs eut
élargi le cercle des ressources intellectuelles que l'on possédait
en langue arabe, on transporta dans la littérature arabe spéciale-
ment des ouvrages bouddhistes : nous trouvons une jadaptation
arabe du Bilawhar wa-Budasif ($arlaam et Joasaf) et aussi un
livre de Budd 7. Dans les assemblées raffinées qui groupent les.
représentants des conceptions religieuses les plus diverses pour
échanger librement des idées, lI'adepte de la Chumaniyya, c’est-
a-dire de la conception bouddhiste, ne fait pas défaut8. Je vou-
drais seulement indiquer ce fait que la conception religieuse qui
apparait en face de I'lslam légal, qui est appelée zuhd (acétisme)»
et qui n’est pas identique a notre sufisme, montre de fortes,
traces de la pénétration de lidéal de vie hindou. L'un des plus,
éminents représentants poétiques de cette conception du zuhdv
Abu-I-*Atédhiya, présente comme modeéle de I'homme vénérable

« le roi vétu en mendiant ; c'est lui dont le respect est grand parmi)
les hommes...»

N’est-ce point Bouddhadl ?

Et, pour arriver a une époque plus récente, nous pouvons.
rappeler qu’Alfred von Kremer a signalé les éléments hindous..
qui se retrouvent dans la conception religieuse et sociale dont les.
principes ont laissé leur empreinte sur la conduite personnelle
et sur les poemes philosophiques d'Abu-I-1Ala al-Malarri 8*
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Nous possédons des témoignages qui attestent non seulement
<gue les idées hindoues entrérent théoriquement dans le champ
>de la vision intellectuelle des musulmans, mais que, des I’époque
mdes premiers ‘Abbasides, et méme en Mésopotamie, le mona-
chisme errant des Hindous, pratiquement a leur portée, était
pour les adeptes de I'lslam un objet d'expérience immédiate,
tout comme l'avaient été dans la période antérieure les sa'thin
en Syrie (v. ci-dessus, p. 122). Djahiz 3 255/866) nous retrace
=clairement le portrait de moines errants qui ne pouvaient appar-
tenir ni au christianisme, ni a I'lslam. 1l les appelle les moines
ks Zindiq (ruhban al-zanadiga), dénomination imprécise qui
pourtant, comme le montre, par exemple, le cas en présence
duquel nous nous trouvons, ne peut étre limitée aux seuls Mani-
chéens. Son informateur lui rapporte que ces moines mendiants
ne voyagent jamais que par couples; quand on voit I'un d’eux,
une observation plus attentive fait toujours découvrir non loin
son compagnon. Leur régle consiste a ne pas passer deux nuits
mdans le méme lieu; ils allient leur vie nomade a quatre qualités :
sainteté, pureté, véracité et pauvreté. Un épisode, raconté en
edétail, de la vie de mendicité de ces moines, aboutit a ce dénoue-
ment, que l'un d’entre eux aima mieux attirer sur lui-méme le
soup¢on de vol et subir de bonne grace de mauvais traitements
que de dénoncer un oiseau voleur. 11 ne voulait pas étre cause du
meurtre d'un étre vivant8* Si ces gens n’étaient pas des Sadhus
hindous ou des moines bouddhistes, ils étaient du moins de ceux
qui marchaient sur leurs traces et qui imitaient leur facon de
vivre et d’envisager la vie.

C'est par ces cotés, au moyen de telles expériences et de tels
econtacts, que devait étre influencé tout d’abord le sifisme, qui
montre déja, en vertu de sa tendance originelle, une si étroite
parenté avec les idées hindoues. Nous pouvons, par exemple,
=considérer comme un signe de l'iniluence du bouddhisme la fré-
quence avec laquelle la littérature ascétique des mahométans
représente le type du puissant souverain rejetant loin de lui son
royaume terrestre et renongant au monde8. A la vérité, elle est
singulierement mesquine dans la présentation de ce théme et
m'atteint pas a la grandeur souveraine du type de Bouddha. Un
puissant roi apergoit un jour dans sa barbe deux poils gris; il les
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arrache ; ils reparaissent toujours. Cela le fait réfléchir. Ce sont
deux messagers que Dieu m’envoie pour m'avertir d'abandonner
le monde et de me consacrer a lui. Je leur obéis donc. Alors il
abandonna soudain son royaume, erra dans les foréts et les déserts
et se consacra au service de Dieu jusqu'a la fin de sa vie8'. Il y
a un groupe abondant d'histoires ascétiques qui évoluent autour
de ce motif du dégolt de la puissance.

Une chose qui doit étre absolument décisive pour la question
gue nous envisageons, c'est que la légende de l'un des plus
grands patriarches du sufisme présente le caractere de la bio-
graphie de Bouddha. Je fais allusion a la légende du saint
Ibrahim b. Edhem [f circa 160/2 = 776/8). Sa fuite du monde
est motivée difféeremment dans différentes légendes ; mais toutes
les versions développent le méme théme, a savoir qu’lbrahim,
iils d'un roi de Balkh (décidé d’'apres certains récits par une voix
divine, suivant d’autres par l'observation de la vie exempte de
besoins d'un pauvre homme qu'il regarde par la fenétre de son
palais), rejette loin de lui son rhanteau de prince, Véchange contre
un costume de mendiant, quitte son palais, abandonne tout ce
qui l'attache au monde, méme femme et enfants, se rend au
désert et y méne une vie errante.

Parmi les motifs divers de la retraite du prince, l'un mérite
encore une attention particuliere. Il est rapporté par Djelal al-dIn
RuUmi. La garde du palais d’'lbrahim b. Edhem entendit une nuit
du bruit sur le toit du palais. Lorsque les gens y allérent voir,
ils surprirent des hommes qui prétendirent chercher leurs cha-
meaux échappés. On amena les intrus devant le prince, et lorsqu'il
leur demanda : « Qui a jamais cherché des chameaux sur un
toit? », ils répondirent : « Nous ne faisons que suivre ton
exemple, a toi qui aspires at'unir a Dieu pendant que tu es assis
sur un trone. Qui ajamais, a une telle place, pu approcher Dieu? »
La-dessus, il se serait enfui du palais et personne ne l'aurait
plus revu depuis lors83

9. Sous l'influence hindoue, les idées sifies acquiérent beau-
coup d'acuité. L'idée panthéiste dépasse la forme qu’elle revét
dans le néo-platonisme. Mais c’est spécialement l'idée de
I'absorption de la personnalité qui se rapproche du concept de
I'Atman, si méme elle ne coincide pas complétement avec lui.
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Les Sufis appellent I'état d'absorption fana (anéantissement) 87,
mahw (effacement), istihlak (annihilation), but presque indéfi-
nissable qui, prétendent-ils, ne comporte pas une définition
unique. Il se manifeste comme connaissance intuitive et échappe
a I’emprise de la logique. « Quand le temporaire se joint a I'éter-
nel, il ne lui reste aucune existence. Tu n’entends et ne vois
rien ([UAllGh lorsque tu arrives a cette conviction qu'il ny a
absolument rien qui existe en dehors d’Allah ; quand tu recon-
nais que toi-méme tu es Lui, que tu es identique a Lui; il n'v
a rien qui existe en dehors de Lui ». L'anéantissement de l'exis-
tence personnelle est la condition de I'absorption en Dieu.

« Laissez-moi devenir inexistant, caria non-existence
« Mecrieavales accentsd’unorgue: c’est a Lui que nous retournonsa8».

L’étre individuel se résout compléetement dans I'Ltre universel
de la divinité; ni espace, ni temps, pas méme les modalités de
I'existence, ne bornent l'illimité ; I'hnomme s'éléve a une identité
parfaite avec le principe de toute existence dont l'idée ¢it au-
deld de toute connaissance.

De méme que dans le bouddhisme on s’éleve par degrés aux
plus hauts points de I'anéantissement de l'individualité en sui-
vant un chemin composé de huit parties, le « noble sentier »,
de méme le sufisme a aussi sa fariga, son chemin, avec des
degrés de perfection et des stades divers; ceux qui s’y trouvent
sont ceux qui marchent (al-salikiina, ahl al-sultk). Quoique les
détails du chemin soient différents, les deux voies ont ceci de
commun qu'elles procédent du méme principe, et aussi que, dans
I'une comme dans l'autre, la méditation89, appelée ici, dans le
stfisme, muréagaba, et la dyana, occupe une place importante
comme stade préparatoire a la perfection « lorsque le méditant
et I'objet de la méditation ne font plus qu'un ».

Tel est le but du tawhld sifi, de l'intuition de 1unité. Il est
radicalement différent de la foi monothéiste de I'lslam ordinaire.
Un Sudfi va jusqu’a dire que c'est chirk (ci-dessus, p. 37) de
prétendre : je connais Dieu; car cette phrase implique la dualité
entre le sujet connaissant et l'objet de la connaissance. Gela est
aussi de la théosophie hindoue9.
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10. Dans la vie extérieure, le sufisme, en tant qu’institution,
est incarné par diverses confréries et ordres sifis dont les
membres cultivent la conception sifie du monde et de la reli-
gion. Les gens se sont groupés de plus en plus, depuis une
époque déja ancienne, environ 150/770, dans des maisons spé-
ciales, des cloTtres, ou, loin du bruit du monde, ils vivent leur
idéal intérieur et accomplissent en commun les pratiques qui y
conduisent. Dans le développement de cette vie claustrale, il est
impossible de ne pas remarquer aussi des influences hindoues,
tout comme la vie de mendiant que menent les Siifis hors de leur
communauté est une copie de celle des moines mendiants hindous
(sadhu). Les seules influences néo-platoniciennes ne suffisent pas
davantage a expliquer la réalisation pratique de lI'ascétisme c¢ufi.
La réception des adeptes dans la communauté stifie se fait en leur
conférant la khirga, c'est-a-dire le vétement qui symbolise la
pauvreté et la retraite du Sufi. La légende sifie a rattaché a sa
facon l'origine de la khirga au Prophéte lui-méme9l; mais on ne
peut méconnaitre que ce symbole d'affiliation ressemble a I alli-
liation a la communauté des Bhikshus par « la réception de
I’habit et des régles » 2 De méme, maintes formes des exercices
religieux du dikr, dans les communautés sifies, ainsi que les
moyens qui sont employés pour amener |'extériorisation de soi-
méme et I'extase (discipline de la respiration)9* ont été ramenés
par lIvremer a leurs modéles hindous, dont il a démontré leur
dépendance.

Parmi ces moyens de dévotion, il en est un qui s’est bientdt
répandu méme en dehors des milieux sufis, le rosaire, dont
l'usage, indubitablement d'origine hindoue, est attesté dans
I'lIslam depuis le ixc siecle, et précisément d’abord dans I'lslam
oriental, ou s'exercait l'inlluence hindoue des confréries sufies.
Comme toute nouveauté (cf. la bid‘a au ch. vi), cet usage étran-
ger a eu longtemps a se défendre contre les adversaires de tous
les emprunts religieux. Encore au xve siecle, il faut qu’al-Suyuti
compose un plaidoyer en faveur de l'usage, depuis si en faveur,
du rosaire %4

Ainsi, pour apprécier historiquement le sifisme, il faut tou-
jours considérer I'apport hindou qui a contribué a la formation
de ce systeme religieux issu du néoplatonisme. C’est avec raison
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=que M. Snouck llurgronje, dans sa lecon d'ouverture a Leyde, a
<Cité parmi les preuves de l'origine hindoue de I'lslam dans les
Indes orientales ce phénomeéne, que dans ces pays les idées
suffes forment la substance et le fondement des conceptions
religieuses méme populaires.

11. Dans le tableau que nous venons de faire de la conception
stfie, nous avons retracé les traits généraux qui se manifestent
au sein du sifisme tels qu’ils se présentent a lapogée de son
développement. Ils se sont constitués au cours d'une évolution
historique dont nous n'avons pas cherché a faire ici lI'exposé,
gue nous attendons sous peu du savant le plus compétent sur
I histoire du sifisme, M. Reynold A. Nicholson. D'ailleurs, le
sufisme ne constitue, ni dans ses théories, ni dans sa réalisation
pratique, un systéeme homogene et défini. 11 n'y a méme pas de
définition précise et unanimement acceptée de ses tendances
générales ; il y a surtout des différences multiples dans les
edétails de ses idées. Outre I'évolution interne, les réactions
externes et les influences historiques dont l'action prédomina
dans les diverses parties du monde sufi ont déterminé de mul-
tiples divergences et des écarts dans la constitution théorique
du systemeQ. Cette diversité se manifeste méme dans les fagons
mk concevoir la notion du sifisme. Dans une vue générale de
I évolution du sifisme 9 d'aprés les sources littéraires jusqu’au
v° siecle de I'négire, Nicholson a pu rassembler 78 définitions
différentes de l'idée sifie (tasawwuf). Cependant la table des
mdéfinitions ne semble pas en étre épuisée. Un savant de Nisabur,
Abu-Mansir ‘Abd al-Qahir al-Baghdadi (%3429/1037), qui s'in-
téressa dans ses écrits principalement a la ramification dogma-
tique interne de I'lslam, a récolté dans les écrits des autorités
du sufisme, par ordre alphabétique, environ mille définitions de
la notion de sufi et de tasawwuf (8 A cette différenciation de la
notion fondamentale correspondent naturellement aussi des dif-
férences de détail".

Dans les différentes branches (ordres) de Siifis, selon la doc-
trine du fondateur qu'elles reconnaissent comme leur maitre,
des théories différentes, s'écartant les unes des autres, se sont
glissées. De méme, les exercices et coutumes ascétiques par les-
guels se manifeste la réalisation pratique de la vie du Sufi
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présentent beaucoup de divergences formelles ; I'organisation des
diverses communautés stfies répandues en pays d'lslam repose
sur des regles variées et dissemblables.

1l y a une différence fondamentale dans leurs rapports avec
I'lslam légal. Les premiers patriarches de la conception religieuse
stfie avaient bien préféré a l'accomplissement formaliste de la
loi de I'lslam, a « l'action des membres », comme ils disent,
« lI';euvre du cceur », sans cependant déclarer la premiére dénuée
de valeur ou méme superflue. Mais ils ne lui maintenaient de
valeur et de sens qu'a cause de la présence coopérante de la
seconde. Ce ne sont pas les membres (al-djawarih), mais les
ceeurs (al-quliub) qui sont reconnus comme les organes de la vie
religieuse. Cette tendance nomiste continua d'étre représentée
dans le sufisme ; elle prétendit rester d accord avec la loi for-
melle de I'lslam tout en trouvant | entéléchie de la vie légale
dans Yintériorisation des pratiques formelles10 D'autres, sans
en nier la valeur relative, ne veulent voir dans les manifestations
extérieures de la loi Tjue paraboles et allégories symboliques.
D’autres encore rejettent completement les ceuvres formelles de
I'lIslam. Les chaines de la loi ne lient pas celui qui connait. En
fait, on relate un manque complet de scrupule a l'égard des
normes légales de I'lslam de la part, non seulement d'adeptes
isolés, mais d'ordres entiers de derviches (que l'on pense seule-
ment aux Bektachis)1l0L Il n’en manque pas non plus qui n’'ap-
pliquent pas cette licence a la loi rituelle seule, mais aussi qui
regardent comme abolies pour le SufT toutes les lois de la morale
conventionnelle et de la coutume sociale, qui se sentent « par-dela
le bien etle mal ». lls onten cela leurs modeles dans les yogis10o
hindous et dans certains gnostiques chrétiensl0* comme ils
ont aussi une analogie avec les mystiques occidentaux, les
Amalricains, par exemple, et leurs principes de vie libertinistes,
qu ils tirent, ainsi que les Sufis musulmans, de leur conception
panthéiste du monde. Comme le monde des apparences ne possede
aux yeux des Sufis aucune réalité, ils opposent a tous les attri-
buts de cette fausse existence apparente la négation la plus
décisive. Les exigences de cette vie inconsistante leur sont com-
pletement indifférentes.

On a pu diviser les Sufis, au point de vue de leurs rapports



ASCETISME ET SUFISME 139

avec la loi, en deux groupes : noniistes (« partisans de la loi »)
et anomistes (« sans loi »). Ce dualisme peut nous rappeler
une opposition qui est rapportée dans Clément d’Alexandrie a
propos des hermétiques gnostiques de l'antiquité. Ils montrent
dans leurs rapports avec la loi deux sortes de conceptions : les
uns préconisent une vie indifférente et libre en face de la loi
(&Sixsopo); Cfjv), les autres exagerent l'abstinence et préchent une
vie de renoncement (ey/.pz-tuv xaTaYYsXouffi)l04 La diversité des
systemes sufis offre quelque chose d’'analogue.

12. On appelle derviches ceux qui menent le genre de vie des
Sifis. Mais il y a lieu de distinguer entre les sérieux adeptes de
I'amour de Dieu et de I’enthousiasme extatique, qui recherchent
dans une vie pleine de renoncement et consacrée a la méditation
le perfectionnement de leurs ames, et les derviches errants qui
menent une vie de mendicité libre et dissolue, et auxquels le
stfisme sert de prétexte pour rester oisifs et duper les masses,
ou ces profés de la fainéantise qui font servir les formes exté-
rieures de la vie sifie a leur procurer une existence exempte de
soucis et a se faire entretenir tout en restant indépendants 1k
De leur bouche aussi, nous entendons les phrases d’amour de
Dieu, et ils prétendent « marcher sur la voie ». Mais on peut a
peine identifier avec eux les Sifis sérieux.

« Le derviche qui dispense les mystéres du monde donne a chaque
instant tout un empire gratis. N'est pas derviche qui mendie son pain ;
est derviche celui qui livre son &amed®% >

Le vrai derviche n’est pas le mendiant et le parasite errant.
Cependant ce vagabondage fait apparaitre aussi maints cotés
d’'une conception éthique qui peut nous intéresser au point de
vue de I'histoire des religions. Nous voudrions, en nous plagant
a ce point de vue, mentionner ici un seul groupe de ces der-
viches libres.

Ce sont ceux que l'on appelle malamatiyya, littéralement
« gens du blame », qualification non seulement revendiquée par
des derviches voyageurs, mais employée aussi pour caractériser
des Sifis sédentaires plus sérieux, a cause de l'originalité de leur
genre de vie. Le caractére essentiel de ces gens, que I'on a com-
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parés a juste titre aux cyniques, consiste dans l'indifférence
poussée a l'extréme k l'égard de l'apparence extérieure. lls
attachent du prix précisément k exciter le scandale par leur con-
duite et a attirer sur eux la désapprobation des hommes i07. lls
commettent les actions les plus éhontées k seule lin de mettre en
pratique leur principe : « spernere sperni » ; ils veulent étre consi-
dérés comme transgresseurs de la loi, méme alors qu'ils ne le
sont pas en réalité ; ils tiennent k exciter le mépris des hommes
dans le seul but de mettre en pratique l'indifférence qu’ils pro-
fessent pour leurs jugements. lls exagérent en cela une regle
générale sitie que Djelal al-din RimT condense dans le précepte
suivant :

« Abandonne ta secte et sois un objet de mépris :
« Rejette loin de toi gloire et renommée et cherche la défaveur 108 ».

Ils sont répandus sur tout le domaine de I'lslam ; al-Kettant,
qui a écrit une monographie sur les saints de Fez &, met en
relief le caractere de malkmati de beaucoup de ses héros. L’Islkm
de I'Asie centrale a créé le meilleur type du derviche malkmat?
dans la légende du Cheikh Mechreh, « le fou sage et le pieux
hérétique »110. Chez ces gens survit, comme | a montré derniére-
ment Reitzenstein, un attribut du vieux monachisme qui se rameéene
au cynisme et d'aprés lequel « I'impudence (ivatcr/uvria) est une
exigence religieusel” ».

13. Le siliiisme a poussé de trés bonne heure des racines pro-
fondes dans la littérature théologique de I'lslam et englobé dans
ses manifestations populaires de vastes groupes de musulmans.
Il se révélait, dans son action silencieuse, comme un mouvement
puissant appelé k exercer une influence durable sur le concept
et l'orientation de la religiosité dans I'lslam. Le siiisme est
devenu un facteur d une haute valeur dans la constitution défini-
tive des idées et des aspects religieux de I'lslam.

Cependant, considérons d'abord sa situation par rapport aux
tendances dominantes qui luttent au sein de Il'lslam pour leur
maintien immuable.

Il apparait tout d'abord, par rapport aux exigences formalistes
et au systeme dogmatique de I'lslam positif, tel que l'avaient
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développé les théologiens légistes et les Mutakallimin, comme
une importante libération spirituelle, comme un élargissement de
I'horizon religieux rétréci. A laplace de I'obéissance méticuleuse
et aveugle apparait I'auto-éducation par l'ascese, a la place des
subtilités des syllogismes scolastiques apparait I'immersion mys-
tique dans l'essence de I'ame, et sa libération des scories de la
matérialité. Le motif de I'amour de Dieu passe au premier plan
comme ressort de I'ascétisme, du détachement de soi-méme et
de la connaissance. La priere est considérée comme un culte des
ceeurs et opposée, avec une claire conscience du contraste, au
culte des membres ; de méme la science livresque des théologiens
est remplacée par la science du ceceur, la spéculation par l'intui-
tion. La loi (chari‘a) est sur la « voie » du SGfi un point de
départ, un degré pédagogique ; elle méne au haut sentier (tariga)
gu’il faut parcourir gravement, dont les peines sont récompen-
sées par l'obtention de la vérité (hagiga) et dont le but final,
lI'acquisition de la connaissance (ma'‘rifa) n'a encore jamais été
pleinement atteint. Car le voyageur n'est alors que préparé a
tendre vers la certitude (‘ilm al-yaqin). Mais ce n'est que par la
concentration de I'intuition intérieure sur la seule existence réelle
gu'il peut s’élever a la perception immédiate de la certitude réelle
(‘ain al-yaqin). A ce degré cesse la dépendance de l'initié a
I'éegard de la tradition et de l'enseignement. Tandis que les
connaissances du degré précédent (‘ilm al-yaqin) sont procurées
aux hommes par I'intermédiaire des prophétes, les connaissances
divines du plus haut degré de perfection rayonnent sans aucun
intermédiaire dans | ame du contemplateur. Et au-dessus,
encore il y a le supréme degré, haqq al-yaqin, la vérité de la
certitude, qui n’est plus sur la voie de l'autoéducation sifie.

Au fond, cette voie évolutive conduit a admettre que la moda-
lité confessionnelle est indifférente par rapport a la sainte vérité
vers laquelle il faut tendre.

« Je ne suis chrétien, ni juif, ni musulmaniln ».

La diversité des Eglises, des formules de foi et des pratiques
religieuses perd toute signification dans I'dame de celui qui
cherche I'union avec la divinité ; tout ne lui est plus qu’un voile
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qui cache l'essence, et que dépouille celui qui saisit la vérité
lorsqu'il est parvenu a la connaissance de la seule réalité vraie.
Si fort qu ils feignent de priser haut I'lslam légal, la plupart
d’entre eux ont pourtant une commune tendance a effacer les
frontiéres qui séparent les confessions. Toutes ont la méme
valeur relative en face du but supréme a atteindre, et en sont
également dénuées si elles ne produisent pas I'amour de Dieu.
Lui seul peut étre le critérium unitaire de l'estimation des reli-
gions. Des voix se font entendre qui disent que dans la connais-
sance de l'unité divine un élément d'union a été donné a I'huma-
nité, tandis que les lois provoquaient la séparation 1U.

Djelal al-din RUmfi fait dire par Dieu a Moise dans une révé-
lation

« Les amateurs de rite sont une classe, et ceux dont les cceurs et les
ames sont embrasés d’amour en forment uneautreHi ».

Et Muhyt al-din ibn ‘Arabi :
<

« 11 fut un temps ou je blamais mon prochain si sa religion n'était
pas proche de la mienne ;

« Mais maintenant mon cceur accueille toute forme : c’est une prai-
rie pour les gazelles, un cloitre pour les moines,

« Un temple pour les idoles, et une Ka'ba pour le pelerin, les tables
de laThoraet lelivre saint du Qoran.

« L'amour seul est ma religion, et quelque direction que prenne sa
monture, la est ma religion et ma foill6 ».

Et de nouveau Djelal al-din

« Si I image de notre bien-aimé est dans le temple des idoles, c'est
une erreur absolue de tourner autour de la Ka'ba ; si la Ka'ba est
privée de son parfum, elle est une synagogue. Et si nous sentons dans
la synagogue le parfum de l'union avec lui, elle est notre Ka‘'bam ».

L’Islam, nous le voyons, n'est pas excepté de cette indiffé-
rence confessionnelle. On attribue a Tilimsani, un disciple d’lbn
‘Arabi, cette parole hardie : « Le Qoran est purement et sim-
plementchirk (v. ci-dessus, p. 37) ; la reconnaissance de l'unité
n'est que dans notre parole (c'est-a-dire la parole sliie)ll8 ».
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Dans ces déclarations sur l'indifférence des attributs confession-
nels par rapport au but unique auquel la religion doit conduire,
s'exprime aussi, a coté de la tendance a la plus haute tolérance
(« les chemins qui ménent a Dieu sont en aussi grand nombre
que les @&mes des hommes I'idée que les confessions troublent
et retardent la marche vers ce but. Elles ne sont pas des sources
de la vérité ; celle-ci ne peut étre découverte au moyen des
querelles des différentes confessions.

« Ne reproche pas aux soixante-douze sectes leurs querelles ;
« Parce qu’elles ne voient pas la vérité, elles frappent a la porte de la
fable » (Hafiz)120.

Ce n'est pas l'expression d'une conviction isolée que fait
entendre I'ami du philosophe Avicenne, le mystique Abu-Sa‘ld
Abu-I-Khair :

« Tant que mosquées etmedrasasne seront pas complétement dévas-
tées, I'ceuvre des Kalender (derviches)ne sera pas accomplie;

« Tant que foi et infidélité ne seront pas complétement semblables,
pas un seul homme ne deviendra un vrai musulmanil2l ».

Dans cet ordre d'idées, les Sufis se rencontrent avec les
libres-penseurs de I'lslam, qui arrivent au méme résultat en se
fondant sur d'autres considérations I-2.

Plus encore que la loi considérée comme une fin en soi, et qui
peut garder quelque valeur au moins comme moyen d'ascéese,
les vrais Sifis répudient la dogmatique du Kalam, I'exigence de
la connaissance de Dieu fondée sur la spéculation. Leur science
n'est pas de I'érudition ; on ne la puise pas dans les livres et on
ne l'acquiert pas par l'étude. Djelal al-din s’appuie sur la parole
de Muhammed (sour. 102) en donnant I'enseignement suivant :

« Apergois dans ton cceur la connaissance du Prophete
« Sans livre, sans maitre, sans instructeurl23 ».

lls sont étrangers a I'érudition théologique livresque ordi-
naire. lls se sentent surpris en présence des ‘ulama et des cher-
cheurs de hadit ;ceux-ci, disent-ils, ne font que compliquer notre
temps 124.
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Que valent pour la connaissance de la vérité les preuves si
strictement obligatoires pour les dogmatiques, et de la connais-
sance desquelles beaucoup d’entre eux font méme dépendre la foi T
« Quiconque croit en se fondant sur des preuves, dit lbn ‘Arabi,
il n'y a pas a se lier a sa foi ; car sa foi se fonde sur la spécula-
tion et elle est par suite exposée aux objections. Il en est autre-
ment de la foi intuitive qui a son siége dans les cceurs et ne peut
étre réfutée. Toute science qui repose sur la réflexion et la spé-
culation n’est pas sure, car elle peut étre ébranlée par le doute
et la confusion 122 ». « Dans I'assemblée des amants prévaut un
autre procédé, et le vin de l'amour produit une autre ivresse.
Autre chose est la science qui s'acquiert dans les medrasas, autre
chose est I'amour 2i». La tariga ne méne point a travers les ver-
tigineux sentiers de montagne de la dialectique, a travers les
défilés des syllogismes, et le Yaqin lle s'atteint pas au moyen des.
déductions ingénieuses des Mutakallimin. C'est au fond du
cceur que l'on puise la connaissance, et l'introspection de I'ame
est la voie qui*y conduit. « Les SCifis, dit Qucheiri, sont les gens
de l'union divine (al-wisal), non les gens de Il'argumentation
(al-istidlal) comme les théologiens ordinaires » I27. Déja auparavant
un mystique plus ancien était allé jusqu’a dire : « Lorsque la
vérité se révéle, laraison (‘agl) seretire. Celle-ci est I'instrument
qui sert a remplir le rapport de dépendance de I'"homme a Dieu
(‘ubtidiyya), mais non a saisir l'essence véritable de la souve-
raineté divine (rubtbiyya) 128 ».

C'est I'exacte négation de la doctrine de la connaissance des
gens du Kalam, avec leur apothéose de la raisonl12. Combien
aussi il devait étre antipathique de raffiner sur la mesure du
libre arbitre aceux qui, vivant dans I'infini, voyaient dans I'acte
volitif isolé une goutte dans I'océanuniversel, un atome du rayon-
nement de l'absolue volonté de Dieu ! L’homme qui renonce a soi
etse dépouille de toute initiative ne peut plusentendre parler de-
volonté et de détermination autonome, et combien vide devait
leur paraitre la discussion sur les attributs positifs de I'étre, qu’ils
pouvaient seulement comprendre, si méme ils le pouvaient, sous
forme de négation ! Aussi trouvons-nous parfois les grands mys-
tiques dans des partis théologiques qui, pour d'autres motifs il
est vrai, rejettent séverement le Kalam : ‘Abd al-Qadir Djilani
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et Abu-Ism;Vil al-llerewi, auteur d'un manuel de sufisme

481/1088), parmi les Hanbalites, Ruvveim et Ibn ‘Arabi parmi
les Zahirites qui leur sont apparentés 10

L'idéal de la vie musulmane est aussi exposé d'une autre
facon que celle agréée par la doctrine dominante, et ainsi les
Sifis exercent une action sur le peuple soumis a leur influence.
On se détourne des martiales figures des champions de la foi
les anciens martyrs ne se trouvent que parmi les guerriers) vers
les pales images des anachorétes, des pénitents et des moines
«clotrés, et méme les figures idéales des époques antérieures doivent
accueillir les attributs des nouveaux héros : on leur déboucle
pour ainsi dire le sabre, et on les pouille dans le froc du Sufi13L

14. Il faut bien s’attendre a ce que la coterie théologienne
msoit pas disposée d’une fagon précisément favorable a I'égard des
Sufis. Nombreuses sont les remarques ironiques que font ses
partisans sur le vétement de laine grossiere (stf) al'usage duquel
lesSifis doivent leurnom 1 Le philologue Al-Asma'i (§-216/831)
raconte d’un théologien contemporain que l'on parlait en sa pré-
=sencedes gens qui marchent solennellement dans de rudes habits
de pénitents. « Je ne savais pas jusqu’ici, remarqua le théologien,
mgue la saleté fit partie de la religion 18 ». Que leur doctrine, et
peut-étre aussi leur attitude religieuse, leur indifférence a l'égard
des lois positives de I'lslam, qui va souvent jusqu'a rejeter toutes
les observances 134 leur aient attiré de dures attaques de la part
mdes représentants de la théologie officielle, cela se concgoit bien
d’aprés la nature méme des choses. lls donnaient lieu de bonne
foi aux théologiens d'école de les considérer comme Zindlg, nom
qui est un ample manteau ou ils enveloppent toutes les sortes de
gens qui pensent librement, qui ne foulent pas les chemins bat-
tus de I'école. Ces Sufis parlaient une langue qui devait paraitre
tout a fait étrange aux théologiens ordinaires. Abu-Sa'kl Khar-
raz fut taxé d'infidélité a cause de la phrase suivante qu on
pouvait lire dans un de ses livres : « L'homme qui revient a
Dieu, se tient a lui fermement (se pend a lui), s’arréte aupres de
Dieu, oublie et lui-méme et tout ce qui est en dehors de Dieu ;
lui demandes-tu d'ou il vient et ou il va, il ne peut répondre rien
d’autre que :« Allah 13' ». Si déja une telle formule semblait sus-

pecte, combien les discours sur le fana et le baga, sur I'anéantis-
I. Goldzihkr. — Lecons sur I'lslam. 10

ne
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sement de soi-méme et l'union avec la divinité, etc. devaient
rider le front sévére des théologiens ! Combien aussi les pratiques
des Sufis, parmi lesquelles figure déja a une époque ancienne la
danse mystique ! Lorsqu’a la fin du ixe siecle le sombre esprit
de lI'orthodoxie domina a Baghdad, maints célebres Sifis furent
soumis & une cruelle inquisition I3\ La parole d'un des plus
illustres Sufis de la vieille école, al-Djuneid ¢J297/909), est carac-
téristique de [Il'esprit du temps : « Nul homme n'a atteint le
degré de la vérité tant que mille amis ne l'ont pas traité d’hé-
rétiqueld ». Et si, surtout, quelque Sifi poussait un peu trop loin

les conséquences de l'union avec le divin, il pouvait méme —
comme al-Halladj et Ghalmaghani — faire connaissance avec le
bourreau.

15. Si nous recherchons le rapport du Sufisme avec I'lslam
officiel, deux phénomenes surtout attirent notre attention. Tous
deux marquent un accommodement entre les systémes opposés,

Le premier nous montre que, méme du coté sufi, on sentit la
nécessité de pallier, ne fit-ce qu'en apparence, l'opposition ala
loi islamique, et de ne pas donner a priori au sufisme I|'aspect
d'une négation de I'lslam. La tendance antinomiste prépondé-
rante dans le sufisme excita un profond malaise méme dans bien
des milieux sifis moins radicaux. Leurs représentants gémissent
sur le mépris et l'abandon réel de la loi musulmane et les
dénoncent comme la décadence du Sifisme t38 La tariga et la
hagiqa (ci-dessus p. 141) supposent la loi, la chari‘a. Sans elle,
la « voie » sufie n'aplus de sens; elle est la porte qui y conduit.
«Entrez dans les maisons par leurs portes » (sour. 2 v. 185).

Nous possédons le témoignage le plus important de cette réac-
tion intérieure du sitfisme dans une « épitre (risala) » adressée
par le grand cheikh sufi ‘Abdal-Karim h. Hawéazin al-Qucheiri
en lI'an 437/1 (Mo aux sociétés siifies de tous les pays d'Islam.
Que I'on ne se figure pas quelque chose comme une lettre pasto-
rale ; cette « épitre » est un livre volumineux, dont I'édition du
Caire (1301) ne compte pas moins de 2i4 pages d'impression
serrée. Son contenuest unepeinturedes caractéres desplus illustres
autorités du sufisme, un choix de leurs maximes, et il y estjoint
un abrégé des principales doctrines du siifisme. Dans toute I'ceuvre
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perce la tendance a établir I'harmonie entre la loi et le sufisme,
k démontrer que les véritables autorités de cette doctrine réprou-
vaient l'opposition al’lslam en vigueur, et que par suite le vrai Sifi
doit étre un vrai musulman au sens traditionnel. La nécessité
d'un tel ouvrage éclaire bien I'opposition tranchée qui s’était
développée au xi° siécle entre les deux courants.

« Sachez — ainsi parle Qucheiri a ses compagnons — que
ceux qui connaissaient la vérité dans notre société ont pour la
plupart disparu ; seule leur trace est restée parmi nous. Notre
« voie »a été atteinte de paralysie; on pourrait méme dire que la
«voie» est tout a fait perdue, car nous n’avons nicheikhs pour nous
servir de modeles, ni jeunes recrues pour suivre ces modeéles. Le
renoncement est parti, son tapis est roulé ; aussi les désirs pro-
fanes ont pris le dessus. Le respect de la loi religieuse a aban-
donné les cceurs ; bien plus, ils considérent le mépris des pres-
criptions religieuses comme le ciment le plus solide ; ils rejettent
la distinction entre le permis et le défendu..., font peu de cas de
I'accomplissement des devoirs religieux, du je(ne, de la priére ;
ils trottent sur I'hippodrome de I'omission... Ce n’est pas assez :
ils invoquent les plus hautes vérités et les étatslesplus sublimes,
et prétendent avoir été libérés des chaines et des liens (de la loi)
par les vérités de l'union (avec Dieu) (v. ci-dessus p. 129). Les
vérités de l'unité essentielle leur ont été révélées ;c’est pourquoi
les lois corporelles ne les lient plus ».

Pour remédier a cet état de choses, Qucheiri a écrit son livre,
qui eut un grand retentissement dans le monde sufi et aida k
rétablir les ponts presque coupés entre I'orthodoxie et le stfisme.

16. Le second phénomene que nous avons k mentionner est un
de ceux qui ont le plus fait époque dans I'histoire de la science
religieuse musulmane. Il apparait peu de temps aprés Qucheiri et
représente Il'effort inverse. Tandis que celui-ci entreprend une
réaction de la légalité positive contre le nihilisme des mystiques,
nous avons k parler maintenant de la pénétration de I'lslam légal
par des idées mystiques. Elle est liée au nom d'un des plus
grands docteurs de I'lslam, Abu-H&amid Muhammed al-Ghazali
(=¥505/1111), I'Abuhamet ou I'Algazel des scolastiques du moyen
age. Puissante fut I’'action de cet homme considérable sur I'état
des questions religieuses dansTIslam telles qu’elles s’étaient déve-
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loppées jusqu’ason époque. La conception religieuse mususulmane
était submergée par la casuistique légiste et les subtilités scolas-
tiques de son impulsion juridique et dogmatique. Al-Ghazali lui-
méme était un maitre et un écrivain célébre dans les deux sens :
il était I'un des ornements de l'université nizamienne qui venait
d’étre fondée a Baghdad (v. ci-dessus p. 98). Ses écrits juridiques
font partie des ceuvres fondamentales de I'école chafi‘ite. En 1095
il dénoua la crise de sa vie intérieure en renong¢ant a tous les
succes scientifiques et a tous les honneurs personnels que lui
procurait sa situation dans I'enseignement, et se retira pour
mener une vie contemplative et se recueillir dans la solitude de
cellules écartées des mosquées de Damas et de Jérusalem, d’ou il
jetait un regard scrutateur sur les courants dominants de l'esprit
religieux, dont il venait de s’affranchir, méme extérieurement, par
sa retraite. Des ouvrages systématiques ou, rompant avec la rou-
tine des théologiens suffisants, il présente sous une forme bien coor-
donnée la méthode qu'il requiert pour la reconstruction de la
science religieuse islamique, ainsi que des traités moins considé-
rables ou il met en lumiére avec une expression saisissante
quelques cotés de sa pensée religieuse, furent les résultats de son
détachement de tendances qu’'il reconnaissait dangereuses pour
I'idéal religieux dans I'étude et dans la vie.

Il voyait notamment ce danger incarné dans deux éléments de
I'activité théologique qui étaient d’'aprés lui les pires ennemis
de la religion intérieure : les subtilités de la dialectique dogma-
tique et les raffinements de la casuistique religieuse, qui inon-
daient le domaine de la science religieuse et ruinaient I'esprit
public religieux. Lui-méme avait cheminé dans les sentiers de la
philosophie et ne put jamais échapper complétement a l'action
qu’elle avait eue sur sa formation théologique 1®¥; néanmoins,
dans une ceuvre renommeée parmi la littérature philosophique du
moyen age, Deslructio philosophonum, il déclara impitoyable-
ment la guerre & la philosophie péripatéticienne d'Avicenne et
mit le doigt sur ses faiblesses et ses contradictions. De méme, il
dénonce la spéciosité de la dogmatique du Kaldm comme un
oiseux gaspillage intellectuel, nullement favorable a la pureté et
a la spontanéité de la pensée et du sentiment religieux, mais plu-
tot contraire et nuisible, surtout lorsque, comme le réclamaient les
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Mutakallimtn, il franchit les mursde leur école et s'implante dans
les cerveaux du vulgaire, ou il ne peut susciter que le trouble.

| prend plus violemment encore a partie les gens du Figh
leur casuistique juridique. La encore, il peut se réclamer de son
expérience personnelle. Il avait quitté, pour se retirer dans la
cellule des ermites, la glorieuse situation de professeur de légis-
lation dans la plus brillante université de ITslam, et lui-méme
avait acquis renommeée et considération par sa contribution litté-
raire a la discipline contre laquelle il tirait maintenant I'épée.
Désormais, s'il concede que ces recherches peuvent avoir un inté-
rét pour la vie profane, il proteste avec toute son énergie contre
le mélange dela casuistique légale avec les affaires de la religion.
Rien de plus profane, rien qui touche de plus preés aux exigences
du siecle que cet ordre d’études, proclamé sacro-saint par ses
orgueilleux représentants. Le salut n’est pas assuré par des inves-
tigations sur le droit civil canonique, sur les contrats de vente,
les regles des successions et toutes les complications que, des
siécles durant, on y a attachées. De telles subtilités s'affirment
plutdét, malgré toute la dignité religieuse dont on les a affublées,
comme des moyens servant a la corruption morale de ceux quiy
voient les éléments les plus importants de la théologie; elles
servent & favoriser leur creuse vanité et leur ambition profane.
Ce sont en particulier les recherches et les disputes mesquines sur
les divergences rituelles des madahib (v. ci-dessus p. 49) qu'il
condamne en termes incisifs comme une occupation vaine et cor-
ruptrice de I'esprit religieux li0. Au lieu de la maniere dialectique
et casuistique des dogmatiques et des ritualistes, Ghazali exige
que I'on cultive la religion comme une expérience d’ordre intime.
C’est dans ['élévation de soi-méme a la vie intuitive de I'ame
et au sentiment de la dépendance de I'homme qu'’il trouve le centre
de la vie religieuse. L'amour de Dieu y doit agir comme motif
central. Comme il analyse en général avec une grande maitrise
les sentiments moraux, il a donné, dans son systeme, une mono-
graphie profonde de ce motifet de ce but de la religion et indiqué
la voie par laquelle on y doit tendre.

Par ces doctrines Ghazali a tiré le siifisme de la position isolée
ou il se trouvait par rapport a la conception religieuse dominante,
et en afait un élément normal de la vie croyante dans I'lslam. Par

et
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des idées qui se relient a la mystique du sufisme, il voulait spiri-
tualiser le formalisme ossifié de lathéologie dominante. C'est par
la que son activité se rattache au cadre du présent chapitre. Gha-
zali était allé lui-méme parmi les Sufis et vivait a leur maniére.
Ce qui le séparait d’eux, c’était le rejet de leur idéal panthéiste
et de leur mépris de la loi. Il nabandonne pas le terrain de I'ls-
lam positif ; il veut seulement rendre plus noble et plus intime
I'esprit par lequel sa doctrine et sa loi agissent sur la vie du
musulman, le rapprocher de l'idéal qu'il propose pour lavie reli-
gieuse : « Ce par quoi I'on tend vers Allah pour arriver a se rap-
procher de lui, enseigne-t-il, c'est le cceur, non le corps ; par
ceeur, j'entends non le morceau de chair perceptible aux sens,
mais quelque chose des secrets divins que les sens ne peuvent
percevoirMl ». C'est dans cet esprit qu'il traite de la pratique de
la loi dans un grand ouvrage systématique auquel, persuadé de
sa signification réformatrice et convaincu qu'il était appelé a
insufller une vie nouvelle a la dépouille desséchée de la théolo-
gie musulmane dominante, il donna ce lier titre : Revivification
des sciences de la religion (ihya ‘ulum al-din).

Ala fagon de bien des réformateurs, il s'abstient de faire inter-
venir lidée d'innovation ; il est plutdt, lui aussi, un simple res-
taurateur qui s attache a lI'ancienne doctrine, altérée par des cor-
ruptions postérieures. Son regard se fixe avec ardeur surla vie
spontanée et pleine de foi de la vieille période de I'lslam. Il
appuie généralement ses protestations sur des exemples tirés de
I’ancienne époque des « Compagnons ». Par 1a, il maintient sa
doctrine en accord avec la«Sunna». Dans lI'atmosphére religieuse
des Compagnons, la religiosité ne s’alimentait pas de sagesse
scolastique, ni de subtilités juridiques. Il veut libérer le peuple
des fioritures nuisibles de l'esprit religieux et assurer l'action
moralisatrice de la loi, méconnue dans ses fins.

Au lieu de la réprobation silencieuse et impuissante qu’avaient
nourrie les Sifis, pénétrés de I'idée de Dieu, unis a des disciples
dévoués, a l'écart des larges sentiers de l'orthodoxie, contre la
raideur du formalisme et du dogmatisme, on entendit alors, par
la bouche de Ghazali, la haute protestation d'un docteur vénéré
de l'orthodoxie contre les altérations que I'Islam avait subies
grace aux errements des autorités du Kalam et du Figh. Le res-
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pect dont jouissait Ghazali comme docteur orthodoxe dans tous
les milieux de croyants musulmans favorisa le succés de sa ten-
tative. Ce ne fut qu’isolément qu'une opposition contre I'action
du maitre partout révéré se manifesta de la part de gens sérieu-
sement menacés dans leur haute dignité religieuse. En Espagne
le Ihya. vit méme le blcher, ou Il'envoya un groupe de Fugaha
gui ne pouvaient supporter leur dégradation. Ce n’était qu'une
résistance passagére et sanselfet durable, qui, méme en Espagne,
ne fut pas partout approuvée 142 De telles tentatives de défense
désespérée ne purent empécher I'idjméa4 de I'orthodoxie musul-
mane d'inscrire peu de temps aprés la doctrine de Ghazali sur sa
banniére. Sa personne fut entourée du nimbe de la sainteté ; la
reconnaissance de la postérité lui décerna le titre de régénéra-
teur de la religion (niuhyl al-din), de rénovateur (mudjaddid)i3
envoyé par Allah pour conjurer la ruine de I'lslam au tournant
des v° et Viesiécles de son existence. La « Revivification » fut
reconnue comme le plus excellent livre de la science religieuse,
Lembrassant dans son intégralité, et estimé « presque a l'égal
d'un Qoranl ». L'lslam orthodoxe considere Ghazali comme
l'autorité décisive. Son nom est le mot de ralliement dons la
lutte contre les tendances hostiles a I'idjm&'. Son ceuvre est une
des pierres angulaires les plus importantes dans I'histoire de
I'édification de I'lslami4s

17. Si nous pouvons, avec les musulmans, considérer Ghazali
comme le régénérateur de I'lslam, nous voulons ici, a coté de la
conception religieuse générale qu'il répandit et par laquelle il
éleva les idées du sufisme au rang de facteurs de la vie religieuse
dans I'lslam, signaler encore particulierement son mérite a pro-
pos d'un coté spécial de la pensée religieuse.

Beaucoup de sages doctrines des plus grandes autorités du
vieil Islam s’élevaient d'une fagon nette et décidée contre la
tendance k l'anatheme. 1l y est proclamé infatigablement que
I'on doit bien se garder de flétrir du nom d'infidele (kafir)14G
a cause d'opinions dissidentes, quelqu’un qui fait partie des ahl
al-salat (qui participe au culte musulman)l4 ou des ahl al-gihla
(qui se tourne en priant vers la qgibla, qui par conséquent se ral-
lie a la communauté). Nous possédons la-dessus des renseigne-
ments trés instructifs par Mugaddasi (env. 981))148 un géographe



152 LECONS SUR L'iSLAM

qui, dans son étude du monde islamique, s'intéressa principale-
ment aux cOtés religieux.

Le dogme de ITslamne peut étre mis en paralléle avec le méme
élément constitutif de la religion dans n'importe quelle Eglise
chrétienne. Ce ne sont pas des conciles et des synodes qui, apres
une vive controverse préalable, établissent les formules qui
doivent valoir désormais comme le symbole de la vraie foi. Il
n'y a pas de fonction ecclésiastique qui représente le critérium
de l'orthodoxie ; il n'y a pas d exégese exclusivement autorisée
des textes sacrés, sur laguelle se fondent la substance et la mé-
thode doctrinales de I'Eglise. Le consensus, la plus haute auto-
rité dans toutes les questions de la théorie et de la pratique reli-
gieuses, est un ressort extensible, a peine précisable et dont la
notion est diversement définie. Notamment dans les questions,
dogmatiques, il est diliicile de se mettre d’accord sur ce qui doit
passer sans conteste pour consensus. Ce qu'un parti regarde
comme tel, un autre parti lui dénie cette qualité.

Si nous demandions, au sein méme de l'orthodoxie islamique,
a diverses autorités, toutes révérées comme des docteurs dont
I'avis fait foi dans la religion de Muhammed, ce qui fait de
I'homme un infidele, hérétique, et ce qu’il faut entendre par hé-
rétique, nous obtiendrions, a moins de nous adresser a des
hommes de parti, intolérants et pétrifiés, les réponses les plus
contradictoires. Et méme ces réponses sont données avec la
connaissance de leur valeur purement théorique. Car il serait
vraiment bien cruel d'étre compris pour la vie et la mort dans
I'une de ces définitions. « Un véritable kafir est excommunié ;
on ne peut entretenir avec lui aucun commerce, on ne peut man-
ger avec lui, un mariage conclu avec lui n'est pas valable ; il
faut I'éviter et le mépriser ; on ne peut prier avec lui lorsqu'il
remplit le role d'imam ; son témoignage n’est pas reconnu en
justice; il ne peut étre accepté comme tuteur matrimonial ; lorsqu il
meurt, on ne fait pas la priere des morts sur son cadavre..
Lorsque l'on s'empare de lui, il faut d abord tenter trois fois de
le convertir, comme un apostat; si ces tentatives échouent, il est
a mettre a mort149.

Cela est parler bien sévérement. Mais, pratiquement, il n'y
eut que peu de gens, peut-étre une infime minorité de fanatiques
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hanbalites, pour songer a mettre réellement en pratique une telle
conception13 En ce qui concerne une hérésie dogmatique, l'af-
firmation du libre arbitre, d'aprés laquelle c’est 'nomme méme,
et non Dieu, qui est l'auteur premier des actions humaines, on
fait dire a Muhammed : « Ses partisans sont les mages (dua-
listes ) de I'lslam » et, en vertu de cette conception, on prescrit
a leur égard une attitude extrémement réprobative et séveéere. Les
livres théologiques n épargnent pas non plus les épithétes de
kafir et de fasiqg (malfaisant) a des hommes dont les opinions
dogmatiques s’écartent de la large voie de la commune doctrine.
Mais I'on voit, au temps de la vieille orthodoxie, de telles gens
tout a fait respectés socialement, et ils jouent méme le rdle de
docteurs vénérés de la loi et de la foilsl Ils sont a peine inquié-
tés a cause de leurs opinions, a moins que I'on ne veuille consi-
dérer comme de graves ennuis les méprisants haussements
d’épaules de la haute orthodoxie, ou priser trop haut, eny voyant
le jugement de l'opinion générale, les exces isolés de ses repré-
sentants.

On ne prend au tragique que les doctrines hostiles a I'Etat,52>
et nous observerons dans le schisme chi‘ite des points ou le droit
public et la dogmatique se touchent. Sur le terrain du dogme,
le libre développement de la doctrine est peu entravé. La est
le fondement de ce remarquable phénoméne que, dans la consti-
tution dogmatique de I'lslam, la notion de la non-obligation
et de la non-responsabilité se fait souvent jour d'une maniere
brutale ; que, dans les diverses opinions, il n'est pas rare de
voir se glissser des singularités qui seraient plutdét a regarder
comme un commentaire humoristique des subtilités gravement
exposées, comme un effort pour pousser a l'absurde l'exagéra-
tion des distinctions dogmatiques, que comme l'expression d une
participation convaincue a des discussions d’école menées a
I'extréme.

D'une volonté sérieuse d'appliquer réellement aux promoteurs
de telles opinions hétérodoxes les procédés théoriquement appli-
cables au kafir, il n'est question que rarement, et pour des cas
qui paraissent spécialement dangereux.

18. Mais Il'esprit de tolérance ne caractérise que la période

ancienne, dans laquelle, s'il y avait des divergences d'opinion
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en abondance, la lutte des opinions adverses n’'était pas encore
devenue une passion de parti. Ce n'est qu'a la suite de la cul-
ture seolastique de la dogmatique qu’apparait des deux coOtés,
orthodoxe et rationaliste, le pernicieux esprit d'intolérance ,h3.

Parmi lés informations sur les derniers moments d'al-Ach‘arf,
on raconte, entre autres choses, qu'il fit venir a son chevet de
moribond Abu-‘Ali al-Sarakhsi, dans la maison de qui il mourut
a Baghdad, et put encore lui murmurer, malgré ses forces décli-
nantes, cette déclaration: « Je témoigne que je n’'ai jamais regardé
comme kafir aucun des ahl al-gibla, car tous orientent leur
esprit vers le méme objet d’adoration ; ce en quoi ils s'écartent
les uns des autres n'est qu'une différence d'expression». Il est
vrai que, d'aprés une autre information, sa derniere parole
aurait été une malédiction lancée contre les\iu‘tazilites. J'incline a
accorder plus de créance a cette derniére version. L’esprit de ce
temps d’agitation dogmatique était plus favorable a lI'excommu-
nication qu’'a la tolérance accommodante. Ce n'est pas en vain
gu'une vieille sentence dit : « Le culte des Mutakallimin con-
siste a flairer I'hérésie » DM Nous avons déja vu, dans notre troi-
sieme legon, les Mu‘tazilites a I'ceuvre, et la littérature dogma-
tigue nous offre une image qui ne fut pas infidéle a de tels
maitres. On s'y jette continuellement a la téte des épithétes de
« kafir » et d’« hérétique » pour peu que d’'autres risquent des
opinions qui s'écartent de celles de I'auteur.

Au milieu de ces luttes, de ces formules et de ces définitions
spécieuses, le siifisme exhale seul un esprit tolérant. Nous avons
vu qu'il se hausse jusqu'a rejeter méme le confessionnalisme.
Ghazali ne I'a toutefois pas suivi si loin, mais ses écrits sont iné-
puisables lorsqu’il s’agit de rabaisser tous les formulaires et les spé-
ciosités dogmatiques qui se produisent avec la prétention d'étre
dessaintetés hors lesquelles il n'y aplus de salut. Sa séchelangue
d’école s’éleve jusqu'a une éloquence pathétique lorsqu’il part
en campagne contre de telles prétentions. Et il a consacré a l'idée
de tolérance un ouvrage spécial intitulé : Critérium de la distinc-
tion entre I'Islam et I'hérésie. Il y proclame dans le monde de
I Islam la doctrine que l'accord sur les fondements principaux
de la religion est la base de la reconnaissance des hommes comme
croyants, et que la divergence touchant des particularités dogma-
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tiques et ritualistes, fut-ce méme le rejet du khalifat reconnu dans
I'lIslam sunnite, et par conséquent le schisme chi‘ite, ne peut
offrir aucun fondement a I'excommunication. « Tu dois imposer
la retenue ata langue a lI'égard des gens qui se tournent vers la
gibla ».

Avoir rappelé cette vieille doctrine a la mémoire de ses core-
ligionnaires, l'avoir prise au sérieux et lui avoir gagné des par-
tisans, c’est la son plus grand mérite dans I’histoire de I'lslam 1%
Il n’a par Ia, comme nous avons pu le voir, répandu aucune idée
nouvelle, mais déterminé un retour a l'esprit meilleur des temps
passés. Il n'en est pas moins vrai qu'il a réveillé cet esprit auquel
on était devenu infidéle, et qu’il I'a enrichi d'éléments produits en
lui par son stfisme. Il se détourne des disputes théologiques qui
désunissent et de la sagesse d'école, satisfaite d'elle-méme; il veut
tourner les ames de ses coreligionnaires vers la foi intérieure qui
unit, vers le culte dont les autels sont érigés dans les cceurs. Ce
fut la plus grande action du sufisme sur la constitution religieuse
de I'lslam.
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LES SECTES

1 On attribue habituellement a I'lslam une diversité et une
multiplicité de sectes beaucoup plus grande que ne le permet
une saine appréciation de ses réalités.

La faute en revient pour beaucoup a la théologie méme de
I"lIslam. Ayant mal compris une tradition qui, pour la gloire de
I'lslam, lui reconnait 73 vertus en face des 71 du judaisme et
edes 72 du christianisme, elle afait de ces vertus 73 branches. En
se fondant sur ce malentendu, on a été amené a compter autant
de sectes, dont toutes appartiennent a lI'enfer, a I'exception d’une
seule, «celle qui échappe » (al-firga al-nadjiya), la seule qui méne
au salut, c'est-a-dire qui soit conforme a la Sunna 1 Dans les
milieux d’esprit plus tolérant, ou naturellement ne peut manquer
le nom de Ghazali, on a donné a cette proposition une tournure
correspondant a la mentalité tolérante : « Toutes ces branches
vont en paradis, une seule va en enfer : ce sont les Zindiq ».

Cette mésintelligence de la tradition musulmane des 73 vertus,
et leur transformation en «branches», a influencé parfois jus-
gu'aux conceptions occidentales. On ne parle pas seulement des
guatre rites (par exemple: hanafite, malikite, etc.) comme sectes
de I'lslam ; on considére aussi comme telles les différences dog-
matiques, les doctrines qui s'écartent des conceptions de l'ortho-
doxie générale, bien que jamais elles n'aient pu donner lieu a la
formation d’'Eglises dissidentes. C'est, par exemple, mécon-
naitre complétement I'histoire interne de I'lslam que de parler
d'une secte mu‘tazilite. Sans doute les dogmatiques, d un coté et
de l'autre, étaient volontiers enclins a traiter de kuliar, d'infi-
deles, les adversaires de leurs théses ; ils se sont parfois sérieu-
sement contesté les uns aux autres la qualité de musulman, et
ont mis en action les suites pratiques de cette conception (v. ci-
dessus p. 152). Le fils orthodoxe ne veut pas avoir part a I'héri-
tage du pére qui professe avec les Mu‘tazilites la doctrine du
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libre arbitre, parce que d'aprés la loi musulmane la disparitas
cultus est un empéchement a la dévolution successorale2. Mais
cette exagération fanatique ne répond pas au sentiment dominant
dela communauté musulmane. Cette application successorale en
particulier est déclarée sans ambages le fait d’'un fou3.

Dans I'lIslam, on ne peut considérer comme de véritables sectes
que les groupes dont les partisans s'écartent de la Sunna, de la
forme d'Islam sanctionnée historiqguement, et s’opposent al'ldj m)V
dans des questions fondamentales qui ont, pour la totalité des
musulmans, une signification primordiale.

Des scissions de ce genre, qui existent encore dans l'organi-
sation actuelle de I'lslam, remontent a ses périodes les plus an-
ciennes.

Ce ne sont pas, ace qu'il semble, les questions religieuses,
mais celles qui concernent l'organisation politique, quiy tiennent
le premier role. Il est vrai que les questions politiques, dans
une communauté fondée sur la religion, revétent inévitablement
des aspects religieux ; elles prennent la forme d'intéréts religieux
qui prétent a la lutte politique leur propre nuance.

Les premiers mouvements sectaires tirent justement leur im-
portance de ce que c'est en eux que se sont élaborées, au sein
du vieil Islam guerrier, les idées religieuses qui, enrichies
encore d'éléments extérieurs, devaient bientét imprimer a la
scission un caractére religieux.

Cependant, a son point de départ, les questions politiques
viennent en premier lieu ; la question religieuse s’y méle comme
ferment pour devenir tres tét un élément déterminant de la per-
pétuité de cette scission.

2. Aprés la mort de Muhammed, dont la volonté concernant
la succession au gouvernement de la communauté n’est pas con-
nue d’'une maniére authentique, la décision sur la dignité de kha-
life fut la question prépondérante pourlacommunauté musulmane.
C’est I’heureux choix du khalife (successeur) qui devait garantir
la continuation de lI'ccuvre du Prophéte. Deés le début, il y eut
parmi les musulmans modéles un parti mécontent de la fagon
dont cette dignité avait été conférée a ses trois premiers titu-
laires, AbU-Bekr, ‘Omar et ‘Otman, sans égard pour le degré de
parenté avec la famille du Propheéte, et qui, justement acause de
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ce dernier motif, eGt préféré élever au trone des khalifes ‘Ali,
le cousin du Prophete, son parent le plus proche, qui, de plus,
avait épousé Fatima, la fille de Muhammed. Ce parti ne trouva
une occasion de s’exprimer hautement que lorsqu’on placa a la
téte de I'lslam, en la personne de ‘Otman, le troisieme khalife,
un parent de la famille (les Omayyades) dont le chef et les
membres avaient précisément manifesté une opposition acharnée
a I'lslam naissant, bien qu’ensuite, cédant devant le succes, ils
s'y fussent ralliés du vivant méme de Muhammed. La prépondé-
rance que, pendant le regne de ce parent, cette famille acquit
dans lI'influence sur le gouvernement, et par suite dans la jouis-
sance des privileges matériels de I'Etat, amena un soulévement
des mécontents etde ceux que l'on tenait a I'écart, puis l'assassi-
nat du khalife, et enfin I'ouverture de la lutte entre le parti de
‘Ali et les partisans du khalife renversé, qui se dressaient désor-
mais comme les vengeurs du sang de ‘Otman conformément a
I'esprit arabe et reconnaissaient comme prétendant au khalifat le
gouverneur de Syrie, I'Omayyade Mu‘awiya.

Il serait injuste de soutenir que ‘Otman, bien qu'il n'appar-
tint pasa une famille précisément fanatique, n'ait pas été un fer-
vent de I'lslam. Parmi les accusations qu’on pourrait porter
contre lui, I'indifférence religieuse ne tient pas la premiére place.
La mort le trouva occupé alire le livre saint, dont la rédaction
définitive, qui est aujourd’hui encore tenue pour le texte maso-
rétigue du Qoran, avait été l'objet de ses efforts. A la vérité, ses
adversaires semblent avoir suspecté méme cette pieuse action sur
I’Ecriture sainte de I'lslam.

Malgré l'attitude religieuse du premier khalife, c'est sous son
réegne que s'éleva, a c6té des mécontents politiques, un mouve-
ment, faible sans doute dans ses commencements, de révoltés
religieux qui voyaient en 'Ali, et en lui seul, le vrai représentant
du droit divin dans l'institution du khalifat. Mais ce ne fut pas
grace a ce groupe que ‘Ali put quelque temps figurer au qua-
trieme rang dans la liste des khalifes, sans que cette dignité
lui fit universellement reconnue. Il dut la gagner en combat-
tant contre les vengeurs de ‘Otman et leur chef 'Omayyade Mu-
‘awiya. Par un adroit stratageme, qu’August Mduller appelle 4
« une des plus indignes comédies de I'histoire du monde », ces
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derniers parvinrent, au milieu d’'un combat qui aurait pu finir a
leur confusion, a convoquer un tribunal d'arbitres. Jugé au
point de vue politique, ‘Ali fut bien faible de donner son assen-
timent a cette solution, pacifique en apparence, de la question
débattue. Il ressort de la suite qu’il fut dupe sur toute la ligne.
Son adversaire eut le dessus, et il n'est pas besoin de beaucoup
de perspicacité pour voir que sa défaite définitive eQt été en fait
inévitable, si le poignard d'un assassin n’edt mis fin a la lutte
gu'il soutenait.

Le consentement de ‘Ali a I'arbitrage fut le premier motif d’'un
schisme dans I'lslam. Dans le camp du khalife, il y eut des fana-
tiques qui s'avisérent que la décision sur la succession du Pro-
phéte ne pouvait étre confiée a des mains humaines. Il fallait
soutenir jusqu'au bout la sanglante ordalie de la guerre. La sou-
veraineté vient de Dieu, et I'on ne peut remettre a des considé-
rations humaines le soin d'en décider. Avec ce mot d’ordre, ils
se retirerent des rangs des auxiliaires de 'Ali, et. acause de cette
séparation, ils sont connus dans I'histoire de I'Islam sous le nom
de Rharidjlies (ceux qui sortent). lls rejetérent l'un et l'autre des
deux prétendants comme contempteurs de la loi, parce qu'ils
avaient acquis la conviction que ce n'était pas le triomphe du
«droit divin » 5 mais les intéréts profanes du pouvoir et de I'am-
bition, qui étaient le mobile et le but de leurs luttes. Le khalifat
doit étre conféré au plus digne par le libre choix de la commu-
nauté. De cette exigencedu libre choix ils tirent les conséquences
logiques en ne le limitant pas, comme cela s'était produit
jusqu’alors au moment de l'investiture des khalifes, a certaines
races privilégiées, pas méme a la tribu de Qureich dont le Pro-
phéte était issu. « Lin esclave éthiopien »posséde la méme apti-
tude au khalifat que le rejeton des plus nobles races. Par contre
ils exigent de ce chefsupréme de I'lslamlaplus stricte soumission
a Dieu et la plus rigoureuse conformité a la loi divine ; sa con-
duite ne répond-elle pas aces exigences, il peut étre déposé par la
communauté. Méme en ce quiconcerne la conduite du commun des
hommes, ils admettent un jugement plus sévere que ne l'exigeait
la conception généralement dominante. lls sont en cela dans I'op-
position la plus tranchée avec I'opinion des Alurdjites (ci-dessus
p. 68). A la différence de ces derniers, ils regardent les ceuvres
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comme partie intégrante de la foi, a tel point qu’ils considerent
celui qui a sur la conscience un péché grave non seulement
comme pécheur, mais comme infidéle A En raison des cétés rigou-
reux de leur éthique religieuse, on les a, non a tort, nommés les
Puritains de I'lslam".

Comme caractéristique de leur conception éthique, on peut
mentionner qu’ils s'efforcent d'imprégner d'idéal moral la stricte
lIégalité dans une plus large mesure que ne le faisait I'orthodoxie
courante. La particularité suivante peut servir d’exemple. La loi
musulmane précise les circonstances qui font cesser l'état de pu-
reté rituelle requis pour la priére. Ce sont, sans exception des
modalités physiques. La loi kharidjite, qui accepte sans réserves
cette détermination, I'augmente cependant de quelques proposi-
tions ([ue j'emprunte a un livre récemment paru sur la religion
de cette secte8 « De méme, I'état de pureté est rompu par ce qui
sort de la bouche en fait de mensonges et de médisances qui
peuvent faire tort au prochain, ou de ce que I'on n'oserait point
proférer en sa présence ; il I'est aussi par les rapports que la
haine et I'inimitié répandent entre les gens ; de méme, si quel-
gu'un prononce des injures, des malédictions ou de vilains pro-
pos contre des hommes ou des animaux, sans que ceux-ci le
méritent, il sort de I'état de pureté et il lui faut accomplir I'ablu-
tion rituelle avant de faire la priere ». Cela revient a dire que des
paroles fausses, mauvaises, inconvenantes, par conséquent des
manquements moraux, ne rompent pas moins I'état de pureté per-
sonnelle qu’une souillure physique ; donc la pureté morale est
exigée comme préparation a la priere9.

Ce sont des principes politiques, dogmatiques et éthiques, qui
caractérisent la position particuliere des Kharidjites. En les pre-
nant pour base, ils poursuivirent apres la victoire des Omayyades
leur lutte contre cette dynastie, condamnée par eux comme
pécheresse, illégale et impie, et ils porterent la révolution contre
elle dans les parties les plus éloignées du vaste empire. lls ne
formaient pas une communauté fixe et définie ; ils ne se grou-
paient pas autour d’'un khalifat unitaire ; sous des chefs divers,
leurs bandes dispersées sur I'empire inquiétaient les possesseurs
du pouvoir et demandaient toute I'énergie des grands capitaines
a I'habileté et a la fortune guerriére desquels le khalifat omay-

I. Goldziher. — Lecons sur I'Islam. 11
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vade dut sa consolidation. Aux Kharidjites se joighaient volon-
tiers les classes déshéritées de la société, qui applaudissaient k
leurs tendances démocratiques, a leurs protestations contre I'in-
justice des gouvernants. Leur révolte servait facilement de cadre
a tout soulévement antidynastique. Elle servit de voile et de
forme k I'insurrection des Berbéres indépendants de I'Afrique du
nord contre les gouverneurs des Omayyades. Les historiens
musulmans n’ont pu concevoir la tenace résistance nationale des
Berbeéres autrement que sous l'aspect d'un mouvementkharid jitel0.
C'est Ik aussi que le kharidjisme s'est maintenu le plus longtemps
en groupes compacts.

Apreés la répression de leurs révoltes, les Kharidjites se bornent
k la culture théorique de leurs doctrines propres en politique, en
éthique et en dogmatique, et depuis qu'ils ont di cesser de com-
battre par les armes le régime dominant, ils ont misau jour une
littérature théologique trés considérable ; I'homme qui la con-
naissait le mieux, Motylinski, directeur dela Médersa de Cons-
tantine (Algérie), a été récemment (4907) enlevé par la mort aux
sciences islamiques.

Comme les Kharidjites, au temps de leurs luttes, se présentent
en groupes épars, la doctrine religieuse qui se développe dans
ces groupes montre aussi dans les détails quelques divergences
de formules que l'on fait ordinairement remonter aux anciens
chefs. 11 est frappant que, dans quelques questions capitales de
dogmatique, ils sont tout prés des Mu‘tazilites u.

Des tendances rationalistes s étaient déja fait jour chez leurs
théologiens au temps ou leur systeme ne se présentait pas encore
comme un systéme solide et positif, mais était encore en fusion
et accusait surtout les aspects négatifs par lesquels il s'opposait a
I'orthodoxie. Il y avait, au sein de leur opposition aux dogmes
généraux, un parti qui reconnaissait exclusivement le Qorkn
comme autorité législative et rejetait tout le reste comme im-
propre a régler les rapports religieux 12 Un de leurs partis alla
jusqu'a porter atteinte a l'intégrité du Qorkn. La « sourate de
Joseph » ne ferait pas partie du Qorkn; elle ne serait qu'un
récit profane, et il est impossible de penser que cette histoire
érotique aille de pair avec les autres parties d'un livre saint,
révélé par Dieuld De pieux Mu'tazilites soutenaient la méme
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chose touchant les passages du Qoran ou le Prophéte profére des
malédictions contre ses adversaires (p. ex. Abl Lahabj. Il est
impossible que de tels passages soient qualifiés par Dieu « une
sublime révélation sur une table bien gardéel*».

La communauté des Kharid jites s'étant développée apart et en
dehors de ITdjma‘' sunnite général, il est aisé de supposer que
sa réalisation extérieure du rite et de la loi sera parfois diffé-
rente de celle de I'orthodoxiel'. Celle-ci, pour caractériser leur
opposition au consensus régnant dans les quatre rites orthodoxes
principaux, les a plus tard qualifiés, par rapport a ces rites, al-
k/iawamis, les « cinquiémes », c'est-a-dire les séparatistes qui
sont en dehors de laquadruple communauté (des madahib ortho-

Il y a encore, de nos jours, des groupements islamiques qui
professent le kharidjisme. Des nombreuses subdivisions dans
lesquelles, comme nous Pavons observé, quelques différences
doctrinales l'avaient scindé, un systeme s’est conservé, qui est
nommé, d’aprés son fondateur, ibadite (dans I'Afrique du nord
on prononce de préférenceabadite)iG Les Ibadites se rencontrent
encore aujourd’hui, principalement dans I’Afrique du nord, en
communautés nombreuses I7: au Mzab, dans le district du Djebel-
Neflisa (Tripolitaine), dont les habitants ont envoyé un représen-
tant ibadite & la Chambre des députés de Constantinople ; il y
en a également en Afrique orientale (Zanzibar) ; la mére-patrie
des Ibéadites de I’Afrique orientale est le ‘Oman arabe. On pour-
rait remarquer que les Kharidjites, vivant dans des coins retirés,
a I'écart du commerce du monde et quasi-oubliés, ont, dans ces
dernieres années, fait une tentative pour s’élever a une énergie
active et reprendre conscience d’eux-mémes. Eveillés peut-étre
par I'intérét, qui n’est pas resté pour eux inapercu, que prenait
la science européenne a leur littérature, ils ont dans ces der-
niéres années fait imprimer nombre de leurs ouvrages fondamen-
taux de théologie ; ils ont méme fait un essai de propagande
agressive par un journal dont, semble-t-il, quelques numéros
seulement ont paru 18

La secte des Kharidjites est donc, chronologiquement, a consi-
dérer comme le plus ancien schisme de | Islam ? les restes en
subsistent aujourd’hui encore sous la forme d'un groupe de
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mahométans séparé de I'orthodoxie sunnite ordinaire. Son histoire
présente, sous une forme peu compliquée, le type de la formation
des sectes musulmanes, l'influx d'idées religieuses dans la lutte
politique.

3. Plus important pour I'histoire de I'lslam est le mouvement
sectaire qui fut provoqué par l'opposition des ChVites.

Les plus élémentaires manuels précisent que Il'lslam se pré-
sente sous deux formes : sunnite et chVite. Ce schisme se rat-
tache dans ses origines, comme nous l'avons déja vu plus haut,
a la question de la succession souveraine. Le parti qui, sous les
trois premiers khalifes mémes, se ralliait en silence aux droits de
la famille du Prophete, sans cependant entrer en lutte ouverte
pour les soutenir, continue apres la chute de son prétendant a
protester contre I'usurpation des dynasties non ‘al ides postérieures,
d’abord contre les Omavyades, mais ensuite également contre
toutes les dynasties suivantes, qui ne répondent pas davantage a
ses idées légitimistes. A toutes ces violations du droit, les membres
de ce parti opposent le droit divin des descendants du Pro-
phete issus de ‘Ali et de Fatima, et de méme qu'ils condamnent
comme d’infames usurpateurs et des tyrans les trois khalifes pré-
décesseurs de ‘Ali, de méme ils s’éléevent dans leur for intérieur,
ou, lorsqu’ils en trouvent l'occasion, entrent en lutte ouverte
contre la constitution de I'Etat islamique a toutes les époques
suivantes.

En raison de sa nature, cette opposition en vint aisément a
prendre une forme dans laquelle prédominérent les mobiles reli-
gieux. A la place d'un khalife élevé au siége de la souveraineté
par une investiture humaine, ils reconnaissent comme le seul
chef légitime de I'lslam, au spirituel et au temporel, YImam,
seul investi de cette qualité par disposition et désignation divine ;
ce nom, qui répond mieux a la dignité religieuse, est donné par
eux de préférence au chef supréme, descendant direct du Prophete,
qu’ils reconnaissent a chaque époque.

Le premier Imam est ‘Ali. Aux yeux des Sunnites mémes, il
passe, sans léser les droits de ses prédécesseurs au khalifat, pour
un homme de vertus et de connaissances extraordinaires. Hasan
al-Basri I'appelle « le théologien de cette communauté» (rabbanl
haclihi-l-ummati)19. Les Chi‘ites le haussent encore a un degré
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supérieur. Le Prophete lui a, d'aprés eux, confié des connais-
sances qu'il a tenues cachées a la grande masse des « Compa-
gnons», qui n'en étaient pas dignes ; ces connaissances se trans-
mettent héréditairement dans sa famille (v. plus haut, p. 131).
Par une décision directe, le Prophete I'a choisi et expressément
nommeé son successeur dans sa mission d’enseignement et de
commandement ; il est par conséquent wasi, c’est-a-dire élu par
la décision du Prophéte. La négation d une telle décision, en
faveur de qui que ce soit, différencie en principe la Sunna ortho-
doxe de ses adversaires dont nous parlons 22\ D’aprés la croyance
de ces derniers, ‘Ali a seul droit au titre d'amir al-muminin,
commandeur des croyants'2l, titre porté depuis ‘Omar par les
khalifes de toutes les dynasties, et qu'on retrouve dans la litté-
rature médiévale de 1'Occident, défiguré sous les formes Miramo-
lin, Miramomelin, MirarnomelliZ22 Les successeurs légitimes de
‘Ali comme Imams, les héritiers de sa dignité souveraine, des
connaissances et des qualités spirituelles qui lui sont propres,
sont uniquement et exclusivement ses descendants directs par
sa femme Fatima, par conséquent tout d'abord le petit-fils du
Prophete, llasan, puis l.lusein et toute la série des Imams ‘alides.
Chacun estleioasi de son prédécesseur, dont la décision expresse,
répondant a l'ordre divin, le consacre titulaire légitime de la
fonction divine 23 Cet ordre a été déterminé d’avance par Dieu
pour tous les temps, et établi par Muhammed comme une inves-
titure divine 24. L'exégése chi'ite, qui atteint le paroxysme des
explications arbitraires et forcées2, trouve méme des passages
du Qoran ou cet ordre serait établi.

Toute autre constitution du khalifat est, au temporel, une
usurpation, et au spirituel un attentat a la seule direction reli-
gieuse légitime de la communauté. Car I'lmam de chaque époque,
seul, de par le droit divin et la qualité extraordinaire d’infail-
libilité qu’il tient de Dieu, est qualifié et habilité pour ensei-
gner et diriger lacommunauté dans toutes ses affaires religieuses.
C'est donc une conséquence nécessaire de la justice divine, que
Dieu ne prive aucune génération de cette direction. L’existence
d'un Imam a toute époque est indispensable ; car, sans une per-
sonne ainsi éclairée, le but de la législation et de la direction
divines ne pourrait étre atteint. L’imamat est une institution
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nécessaire (wadjib) et setransmet par une hérédité ininterrompue
parmi les membres de la descendance qualifiée du Prophéte.

Ainsi, dans le Chi‘isme, les cotés religieux prennent bientdt
le pas sur les cotés politiques. Ses partisans trouvent l'occasion
premiére de cette orientation dans le plus ancien objet de leur
opposition, la dynastie des Omayyades, dont la conduite, a part
la question de légitimité, était toujours pour les milieux piétistes
une pierre de scandale, parce qu’elle faisait passer au premier
plan le coté temporel du gouvernement de I'lslam, que les dévots
concevaient comme une théocratie.

Peu aprés l'avénement de cette dynastie, sous le régne de son
second représentant, la communauté des partisans de ‘Ali eut
I'occasion, choisie avec beaucoup d'imprévoyance, d’'engager le
petit-iils du Propheéte, llusein, dans une lutte sanglante contre
I'usurpateur omayyade. Le champ de bataille de Kerbela ~680)
leur fournit le grand nombre de martyrs dont le deuil préte jus-
gu’aujourd'hui un caractere sentimental a la confession chi ite.
Peu apres le Chi‘isme se mesure encore une fois, sous I'étendard
de Mokhtar, et de nouveau sans succes, avec la puissance omay-
yade triomphante. Ce Mokhtar avait suscité comme prétendant
‘alide un fils de 4Ali qui n’'était pas Fatimide, Muhammed fils
de la Hanafite : signe précurseur des divisions intérieures du
Chi‘isme.

4. Les Chi‘ites continuent donc, méme aprés leurs défaites
décisives, leur opposition et leur lutte contre les institutions
politiques de I'lslam reconnues par I'idjmal Rarement ils réus-
sissent a déployer ouvertement la banniére de leur prétendant a
I'imamat, et méme alors leur lutte, dépourvue de chances dés le
début, finit par une inéluctable défaite. Il leur faut se résigner a
vivre dans lespoir que Dieu fera prendre un jour une juste tour-
nure aux affaires politiques, et a se soumettre extérieurement au
régime existant, touten rendant un hommage intérieur a I'lmam
de leur temps, et en préparant son triomphe par une propagande
secrete.

Ainsi naissent des organisations clandestines, qui, sous la
direction d'un chef de mission, dali, placé a leur téte, propagent
leurs idées dans les masses. Elles sont naturellement surveillées
et recherchées en tout temps par les autorités ; et la persécution
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des ‘Alides est le souci incessant des souverains, qui doivent
voir dans leur secrete propagande révolutionnaire, dont ils ne
sont point ignorants, un péril pour la tranquillité de I'Etat. Sous
les ‘Abbasides 01l le sut mieux encore que sous les Omayyades :
car c était précisément la propagande ‘alide en activité sous ces
derniers qui avait permis aux descendants de ‘Abbas, au milieu
du vm?® siécle, de consommer la chute des Omayyades, bien pré-
parée par les menées chi‘ites, et de s en arroger le profit, sous
prétexte que les droits du petit-fils de Muhammed ibn al-l.lana-
fiyya leur avaient été juridiguement cédés. Aprés avoir recueilli
les fruits de la propagande chi'ite, ils durent étre d’autant plus
prévoyants a l'égard des menées, toujours persistantes, de ceux
qui ne pouvaient voir en eux plus qu'en leurs prédécesseurs les
lIégitimes successeurs du Prophéte. lls s'efforcérent donc de dé-
tourner le peuple du culte de ‘Ali. Mutawakkil rasa le tombeau
de Husein : on ne devait pas pouvoir se rappeler, en ce lieu con-
sacré, que ce n'était point un rejeton de ‘Abbas, mais un fils de
‘Ali, qui avait versé son sang pour les droits de la maison du
Prophéte. Beaucoup des‘Alides les plus notables, méme de ceux
qui appartenaient a la série des Imams, furent durement persé-
cutés ; maints d’entre eux, sous le régne des ‘Abbésides, ache-
verent leur vie en prison25 surl’échafaud ou par un poison clan-
destin. Au temps du khalife al-Mahdi, un ChPite conséquent
dans sa fidélité a ‘Ali était forcé de se tenir caché a longueur
d’années jusqu’a sa derniere heure pour se soustraire aux pour-
suites du khalife ;ce n’est qu’au péril de sa vie qu’il pouvait seris-
quer hors de sa retraite pour aller prendre partala priére du ven-
dredi2r. A présent que les droits de la famille du Propheéte, d'aprés
les ‘Abbasides, étaient arrivés a triompher par eux, de telles
gens paraissaient encore plus dangereux pour les prétentions
dynastiques que dans la période précédente, dont les souverains
avaient contesté en principe le droit dynastique de la « famille ».
11 devait paraitre absolument intolérable a un ‘Abbaside d’'étre
combattu sur le terrain de la légitimité28

Un théme inépuisable de la littérature chi‘ite consiste dans
les « tribulations (mihan) de la famille du Prophéte ». On les lui
fait prédire dans des hadit, et dans les discours que I'on rapporte
de ‘Ali il est continuellement question du mauvais destin réservé
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a sa postérité2. Dans une de ces inventions grossiéres, il est
raconté que ‘Ali, a qui son portier Qanbar annoncait des visi-
teurs comme ses partisans (chVa), ne les aurait pas reconnus
pour tels, parce qu'il n'avait pas trouvé en eux la marque carac-
téristique de la Chi‘a: les vrais membres de ce groupe se recon-
naissent a leur corps amaigri par les privations, a leurs levres
desséchées par la soif et a leurs yeux 4’ou coulent sans tréve les
pleurs30. Le vrai Chi‘ite est persécuté et misérable comme la
famille dont il soutient la cause et pour laquelle il souffre. On
considéra bientdt comme la vocation de la famille du Prophete
de subir la détresse et la persécution. On admit la tradition
d'apres laquelle tout descendant authentique de la race du Pro-
phéte devait étre soumis a des épreuves, en sorte que, si un tel
homme vivait paisiblement, un doute pouvait s'élever sur l'au-
thenticité de sa généalogie 3L

Depuis le jour de deuil de Kerbela, I'histoire de cette famille,
telle que la présentent les Chi'ites, non sans tendance a la dra-
matiser, est une suite ininterrompue de souffrances et de persé-
cutions, dont le récit, en poésie et en prose, consigné dans une
trés riche littérature de martyrologes (une spécialité chi‘ite) fait
lobjet de leurs assemblées dans le premier tiers du mois de
Moharram, dont le dixieme jour (‘achiird) passe pour le jour anni-
versaire de la tragédie de Kerbeld 32 Les tragiques événements
de cette journée sont aussi, lors de cette solennité commémo-
rative, représentés sous la forme dramatique (talziya). « Nos
jours mémorables sont nos assemblées de deuil », cest ainsi
gu'un prince de mentalité chi‘ite clot un poeme dans lequel il
rappelle les nombreux mihan de la famille du Prophete33 Les
pleurs, les plaintes et le deuil au sujet des infortunes et des per-
sécutions de la famille ‘alide et de ses martyrs, c'est ce que le
vrai fidele de cette cause ne peut pas abandonner. «Plus tou-
chant que la larme chi‘ite » est devenu un proverbe arabe 34.

Les Chi‘ites modernes et lettrés, qui n'ont pas moins a ceeur
que le croyant naif dévoué a ‘Ali la réprobation des Omayyades,
ont trouvé dans cette disposition du deuil qui caractérise leur foi
de grandes valeurs religieuses. llsy trouvent un élément de sen-
timent noble, d’humanité méme, opposé a la loi ossifiante et a
ses pratiques, le plus précieux et le plus humain qui appartienne
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a I'lslam3. « Pleurer sur Husein », dit un ChPite hindou, qui a
aussi écrit en anglais des ouvrages de philosophie et de mathé-
matiques, «c’'est ce qui fait le prix de notre vie et de notre ame;
autrement nous serions les plus ingrates descréatures. Au Para-
dis nous porterons encore le deuil de Husein. Il est la condition
de l'existence musulmane ». «Le deuil de Husein est la vraie
marque de l'lslam. Pour un ChPite il est impossible de ne pas
pleurer. Son cceur est un tombeau vivant, le réel tombeau du
chef du martyr décapité 3 ».

5. La peinture qui vient d’étre faite du travail chi'ite et des
dangers liés a son organisation de missions montre que c'est
une propagande plus souterraine que combative qui distingue le
Chrisme. De la une certaine clandestinité, une certaine sournoi-
serie, qui sont commandées par la prudence, étant donnés les
périls que pouvait entrainer pour tous lesinitiés ladilfusion de
leur saint secret. D'aprés I'expression d'un imam clii‘ite, les
deux anges qui accompagnent continuellement I'homme pour
noter ses paroles et ses actions se retirent dés que deux croyants
(c’est-a-dire deux Chi‘ites) se rencontrent pour s'entretenir. On
fit remarquer & I'lmam Dja'far, qui donnait cet enseignement,
la contradiction qui existe entre cette proposition et la parole
du Qoran (50 v. 17) : « Il (I'lhomme) ne prononce pas un mot
sans qu’'un observateur tout prét soit a cété de lui ». Cet obser-
vateur, c'est l'ange gardien, qui entend ses paroles! L’'Imam
poussa un profond soupir, des larmes humectérent sa barbe, et
il dit : « Oui certes, Dieu, par égard pour les croyants, a com-
mandé aux anges de les laisser seuls quand ils sont en téte-a-
téte ; mais quand bien méme les anges ne le notent point, Dieu
sait tout ce qui est caché et dissimulé3 ».

Le danger continuel ou se trouvent les partisans chiites a
aussi engendré et constitué dans leur milieu une théorie éthique
qui est hautement caractéristique de leur esprit et se rattache
étroitement a la nécessité créée par l'action secréte. Cette théorie,
qui n'est pas éclose pour la premiere fois chez eux, mais que les
autres musulmans, s'appuyant sur le Qoran 3 v. 27, recon-
naissent pour légitime, et quia servi au méme but chez les Kha-
ridjites, est devenue dans le systeme des Chi‘ites une doctrine
fondamentale, et I'on fait un devoir essentiel a tout membre du
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groupe de s'y conformer pour le bien commun. Elle se résume
dans le mot taqgiyya, qui signifie « précaution ». Le Cht'ite non
seulement peut, mais doit dissimuler sa foi véritable; il doit, dans
un pays ou dominent les adversaires, parler et agir comme s'il
était I'un d’entre eux, pour ne pas appeler le péril et la persécu-
tion sur ses compagnons 38 On peut donc se représenter aisément
qguelle école de duplicité et de feinte renferme en soi ce précepte
de la taqgiyya, qui est une régle fondamentale de la discipline
chi'ite. L impossibilité de manifester librement sa vraie foi est
en méme temps une école de colére intérieure contenue contre
les puissants adversaires, colére qui se concentre dans un senti-
ment de haine indomptable et de fanatisme et a comme consé-
guences des doctrines religieuses tout a fait singuliéres, d une
nature absolument inadéquate a ITslam orthodoxe. Quelqu'un
demandait une fois a I'lmam Dja'far al-sadiq : 0 petit-fils du Pro-
phete, je ne puis soutenir activement votre cause ; tout ce que je
puis faire, c’est de me séparer intérieurement (al-bard a) de vos
ennemis et de les maudire; quel est mon mérite? » L Imam
répliqgua : Il m’aété rapporté par mon pére, au nom de son pére,
qui le tenait du sien, lequel avait entendu cet enseignement de
la bouche méme du Prophéte : Celui qui est trop faible pour
nous aider, nous gens de la famille, a triompher, mais qui lance
dans sa cellule des malédictions contre nos ennemis, ils
(les anges) le célébrent comme élu... et ils prient Dieu pour lui,
disant : « 0 Dieu, aie pitié de ton serviteur, qui fait tout ce qu’il
est en état de faire ; s'il pouvait faire davantage, il le ferait cer-
tainement. » Et de Dieu émane cet appel : « J'ai exaucé votre
priére et j’'ai pitié de son ame, et elle est agréée chez moi parmi
celles des élus et des bons3. » Cette malédiction des adversaires
est la loi religieuse chi‘ite; s'en abstenir est une faute contre la
religion ,0. Cette mentalité a aussi imprimé a la littérature chi'ite
un cachet particulier.

6. Le systeme cln‘ite a, par conséquent, pour pivot sa théorie
de limamat et de la succession légitime des hommes choisis et
désignés par Dieu pour cette dignité parmi les descendants du
Prophéte. La reconnaissance de I'lmam du temps, qu'il appa-
raisse ouvertement ou que, connu seulement d'un petit nombre,
il revendique ses droits par une propagande secréete, est un article
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de foi au méme degré que la foi en Allah I'unique et en son Pro-
phéte Muhammed, et bien plus impérieusement qu’aucun caté-
chisme orthodoxe ne requiert la reconnaissance du Khalifat his-
torique.

D’'aprés la dogmatique chi‘ite, le reconnaissance de I'Imam
n’est pas un complément de la correction dogmatique, mais une
partie intégrante de la profession de foi, inséparable des plus
hautes vérités religieuses, Je cite ici un dogmatique chi‘ite : « La
foi en Dieu implique la confession de Dieu et de son Prophéte,
I’adhésion intérieure a ‘AlT, I’'obéissance due a lui et a tous les
Imams directeurs (qui lui ont succédé), et aussi le reniement de
ses adversaires : ainsi Dieu est reconnu... » « Nul n'est orthodoxe
qu'il ne reconnaisse Dieu, son Prophete, tous les Imams et celui
de son temps, qu'il ne s’en remette a lui de tout et ne se dévoue
complétement a lui4l ». D’aprés la doctrine chidte, aux cinq
« bases de la foi islamique» (ci-dessus, p. 12) vient s’en joindre
une sixieme : al-wildya, c’est-a-dire Il'adhésion aux Imams,
ce qui implique aussi le reniement (al-baré’a) de leurs ennemis 42
Ce devoir, dans la confession chi‘ite, est regardé comme le prin-
cipal par rapport a tous les autres devoirs religieux. « L’amour
pour ‘Ali consume tous les péchés, comme le feu consume le
bois sec 43 » Cette disposition d’esprit forme le centre du carac-
tere religieux du Chi‘isme. Le Kharidjite peut la définir : « la
sympathie fanatique pour un groupe arabe, poussée si loin que
ses fideles croient que, pourvu qu’il lui montre une absolue
adhésion, I'homme est dispensé de toutes les bonnes ceuvres
et exempté du chatiment des mauvaises actions#4 ».

7. Pour lintelligence du dogme chi‘ite de I'lmam, il est néces-
saire d'accorder quelque attention a la différence conceptuelle
qui sépare la souveraineté théocratique du Khalife dans le Sun-
nisme et celle de I'mam légitime dans le Chi‘isme.

Pour I'lslam sunnite, le Khalife est la afin d'assurer I'accom-
plissement des obligations de | IslAm, pour rendre tangibles et
concentrer en sa personne les devoirs de la communauté musul-
mane. « A la téte des musulmans — je cite textuellement un
théologien musulman — il faut nécessairement qu il y ait quel-
qu'un qui prenne soin de I'exécution de leurs lois et du maintien
de leurs dispositions, de la défense de leurs frontieres, de I'équipe-
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ment de leurs armées, de la perception de leurs imp6ts obliga-
toires, de la répression des violents, des voleurs et des brigands,
de la tenue des assemblées cultuelles, du mariage des mineurs
(k qui une tutelle est nécessaire), du partage équitable du butin
de guerre et d'autres nécessités lég-ales, dont chacun des membres
de la communauté ne peut se charger k lui seul45». Il est, en un
mot, le représentant du pouvoir judiciaire, administratif et mili-
taire de I'Etat. En tant que chef, il n’est rien d'autre que le
successeur de son prédécesseur, désigné pour ce réle par des
actes humains (élection, ou nomination par son prédécesseur),
non par les qualités inhérentes k sa personnalité. Le Khalife des
Sunnites, avant tout, n'est pas une autorité enseignante.

L'Ima&m des Chi‘ites, au contraire, est, de par les qualités per-
sonnelles que Dieu amises en lui, l1é guide et le docteur de I'lslam,
il est Yhéritier de la mission du Prophéte 4G Il commande et
enseigne au nom de Dieu. De méme que Moise put entendre sor-
tir du buisson ardent ce cri : « Je suis Allah, le Seigneur des
mondes » (Sour. 28, v. 30), de méme c’est la révélation divine
qui se manifeste par I'mam du temps 47. Ce n’est pas seulement
le caractere d'un représentant du pouvoir souverain agréé de Dieu
dont I'mam est revétu. 11 est élevé au-dessus de I’humanité
ordinaire par des qualités supra-liumaines, et non pas seulement
en vertu d'une dignité qui ne lui est pas conférée, qui lui est
propre et innée, mais aussi et plutét en vertu de sa substance
méme.

Depuis la création d’Adam, une substance lumineuse et divine
passe de I'un k I'autre de ses descendants élus, et elle finit pararri-
ver dans les reins de l'aieul commun de Muhammed et de ‘Ali ;
alors cette lumiere divine se scinda et échut partie a ‘Abdallah,
le pére du Prophéte, partie k son fréere Abl Talib, le pére de ‘Ali.
De celui-ci, cette lumiere divine a passé de génération en géné-
ration k rimkm de chaque époque. La présence de la lumiere
divine préexistante dans la substance de son ame le fait Imkm
de son temps et lui donne des forces spirituelles tout a fait extra-
ordinaires, dépassant de beaucoup le niveau humain; la subs-
tance de son ame est plus pure que celle des mortels ordinaires,
« exempte d’inclinations mauvaises et parée de formes saintes ».
C'est k peu prés cette idée que le Chi‘ite, méme modéré, se fait
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de I'essence de ses Imams; — celui qui lI'exagére a, comme nous
le verrons encore, élevé ‘Ali et les Imams bien autrement, jus-
qu’'au voisinage ou méme au milieu de la sphére divine. Sans
doute cette théorie traducianiste n'apparait pas sous une forme
solide et dogmatiquement unitaire, mais on peut la considérer
comme la conception chrite, universellement reconnue, du carac-
tére des Iméams.

D’autres représentations s'y rattachent encore. Lorsque Dieu
commanda aux anges de se prosterner en adoration devant
Adam, cette adoration s'adressait aux substances lumineuses des
Imams, incluses en lui. Aprés cette adoration, Dieu ordonna a
Adam d’élever son regard jusqu'au faite du tréne divin, et la il
vit les reflets de ces saints corps lumineux « comme le visage
d’un homme se réfléchit dans un pur miroir ». Le reflet céleste de
ces corps sacrés était donc élevé lui-méme jusqu’au tréne divin4g
Mais la superstition populaire ne s’'est pas méme contentée de
telles apothéoses ; elle a étendu les effets des qualités divines
inhérentes au corps des Imams méme a leur existence terrestre ;
le peuple chi‘ite croit, par exemple, que le corps des Imams ne
projette pas d'ombre. De pareilles représentations ont pu, a la
vérité, se former dans un temps qui ne possédait plus un Imém
corporellement visible. C’est surtout I'lmam-Mahdi (v. plus
bas) w, qui est supposé invulnérable ; le peuple suppose parfois
aussi laméme chose du Prophétes), et dans les légendes de saints
musulmans, particulierement du nord de I'Afrique, cette qua-
lité est aussi attribuée a beaucoup de marabouts #L

8. Ce n’est pas seulement la croyance populaire, c’est aussi
théorie théologique qui s’est perdue dans des hauteurs déme-
surées en se formant une représentation du caractére des
Iméams.

Il'y a, au sein du Chi‘isme, des théories exagérées qui consi-
dérent tout uniment ‘Ali et les Imams comme l'incarnation de la
divinité, non seulement comme participant aux attributs et aux
forces divines qui les élevent au-dessus de la sphere de I'huma-
nité quotidienne, mais comme des formes sous lesquelles se mani-
feste I'essence divine elle-méme, et dont la corporéité n'est qu’un
accident passager. Dans les énumérations des sectes chi'ites que
nous offre la littérature polémique et historico-religieuse de
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I'lIslam (Ibn Uazm, Chahrastani, etc.), nous rencontrons les dilié-
rentes variétés de cette forme de croyance, dont les représentants
apparaissent encore aujourd'hui de plusieurs cdtés, par exemple
dans un groupe de sectes dont le nom générique, ‘Ali-ilahi,
c'est-a-dire ceux qui reconnaissent ‘Ali comme Dieu, caractérise
suffisamment l'essence de leur foi52 Elle joint la divinisation
de ‘Ali au rejet de certaines parties essentielles de la loi musul-
mane. L’élévation de ‘Ali conduit souvent, dans de telles hérésies
(@ moins qu’elles n’étendent a Muhammed le privilege de la divi-
nité), a abaisser la dignité du Prophete au-dessous de celle de
‘Ali divinisé. Quelques-unes de ces sectes ont découvert que ce
ne peut étre que par erreur que l'ange Gabriel remit le message
de Dieu a Muhammed et non a ‘Ali, auquel il était destiné. Une
autre, celle des ‘Ulyaniyya, était aussi appelée Dammiyya, c’est-
a dire « ceux qui blament-», parce qu’elle blamait le Prophete
d'avoir usurpé la dignité qui revenait a ‘Ali53 Dans la secte des
Nusairi, dont nous aurons a nous occuper a la lin de cette legon,
Muhammed est réduit, a co6té du divin ‘Ali, au rdle subalterne de
voile (hidjab).

Ceux qui professent de telles opinions sont nommés par les
Chi'ites eux-mémes gliulat,[c’est-a-dire « hyperboliques ». Leurs
origines remontent aux anciens temps de 1lIslam, et apparaissent
dés I'époque ou commence a se former le parti politique de la
famille ‘alide. De trés vieux hadit, répandus aussi dans les
milieux chi‘ites, prétent a ‘Ali et aux ‘Alides mémes des pro-
testations contre de telles exagérations, qui ne peuvent contri-
buer qu’a susciter des antipathies contre la famille de ‘A li54

Il est a considérer, d'autre part, que ces exagérations non seu-
lement entrainent une élévation des représentations de ‘Ali et de
sa postérité, mais aussi ont pour conséquence une modification
trés appréciable de lidée de Dieu méme. La doctrine de l'incar-
nation de l'essence divine dans les personnes dela famille sacrée
des ‘Alides a en effet donné lieu, dans ces milieux, a des repré-
sentations de la divinité d'un matérialisme excessif, a des idées
purement mythologiques qui O6tent a leurs adeptes le moindre
droit de s’opposer et d'opposer leurs croyances au paganisme.

Gela nous menerait trop loin d’entrer dans le détail de toutes
les sectes qui, sous des noms empruntés a leurs fondateurs,
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Bayyéaniyya, Mughirivya, etc., sont issues en grand nombre de
la doctrine chi‘ite de I'incarnation. La connaissance de leurs doc-
trines est accessible a tous dans les traductions des exposés de
la littérature religieuse musulmane qui s’y rapportent55 et c’est
aces sources que je puis renvoyer ceux qui désirent des preuves
plus spécifiques de ce fait que le Chi'isme fut précisément le ter-
rain ou germerent des absurdités propres a décomposer et a dis-
soudre complétement la doctrine musulmane sur Dieu.

9. Entre les exagérations, parmi lesquelles une critique objec-
tive peut ranger jusqu'a la théorie de ITmam que professent les
Chrites modérés, la doctrine de Ximpeccahilité et de Yinfaillibi-
lité des Imams a revétu la forme dogmatique la plus solide.
Elle est une des doctrines fondamentales de I'lslam chf'ite.

Méme dans I'tslam orthodoxe on attache de I'importance a la
guestion de savoir si les Propheéetes, en vertu de leur caractére
prophétique, sont impeccables; particulierement, si cette immu-
nité s'applique au plus grand et au dernier des Prophétes. La
réponse affirmative a cette question est sans doute un dogme
obligatoire pour tout musulman croyant5. Mais la portée rela-
tive de ce point de doctrine est établie par ce seul fait, que depuis
une époque reculée il a été formulé de la fagon la plus diverse
par les autorités doctrinales les plus sérieuses. Par exemple, elles
ne sont pas d'accord pour décider si le caractére de lI'immunité
s'étend a la période antérieure a la vocation prophétique, ou si
elle n'a son point de départ que du moment ou la mission divine
échoit a la personne en question. Les dogmatiques orthodoxes
ne sont pas non plus unanimes sur le point de savoir si I'impec-
cabilité que les Prophetes ont en partage ne s’étend qu’aux
péchés mortels, ou si elle embrasse toute espéce de fautes ; beau-
coup ne veulent leur accorder ce privilege que pour la premiere
classe de péchés, mais reconnaissent que les Prophétes sont
exposés comme les autres mortels a commettre des peccata venia-
lia ou au moins des « trébuchements » (zalal), et que méme eux
« choisissent parfois, entre deux maniéres possibles d'agir, la
moins excellente ». On a, chose digne de remarque, taché de
reconnaitre, dans un hadit qui du reste a trouvé peu d'écho 57,
une situation exceptionnelle a Jean-Baptiste (dans le Qoran
Yahya b. Zakariyya) : il n’aurait jamais péché, ni méme songé a
faire un faux pas.
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Il se manifeste de bien moindres divergences d’opinion au sujet
de I'impeccabilité, dés qu'on I'appligue & Muhammed lui-méme.
Avant comme aprés sa vocation, il a vécu sans pécher ni grave-
ment ni légérement. Ceci est trés certainement contraire aux vues
des premiers adeptes de I'lslam, qui placent dans la bouche du
Prophéte la reconnaissance de sa peccabilité et de la nécessité
pour lui de la pénitence : « Retournez a Dieu (faites pénitence),
car moi-méme je retourne (alui) cent fois par jour 8». « Mon cceur
est souvent voilé, et je demande pardon a Dieu cent fois par
jour® ». Ce qui cadre avec la tradition qui attribue au Prophete
la priere suivante : « Mon Seigneur ! agrée ma pénitence, exauce
ma priere, lave ma faute (haubati), renforce mon témoignage,
guide mon cceur, fortifie ma langue et extirpe tout sentiment
odieux de mon cceur60. » Si I'on n'avait pas cru a sa peccabilité,
on n'aurait pas prété au Prophete ces paroles et cette priére, et si
lui-méme n’en avait pas eu conscience il ne se serait pas fait réve-
ler dans le Qoran (48, v. 2), précisément dans le fier pressenti-
ment du triomphe qui lui était réservé 61, les paroles suivantes
« ... pour qu'il lui pardonne (au Prophete) tous ses péchés, les
anciens et les récents & ».

L'essentiel, au point de vue dogmatique, dans l'ensemble dont
nous nous occupons, c'est que, parmi les diverses opinions ortho-
doxes relatives a Il'impeccabilité des Prophétes, y compris
Muhammed, il n'y en a pas une seule qui ait considéré cette
prérogative morale autrement que comme une grace accordée
par Dieu au Prophéte (lutf) ; aucune n'en fait un attribut néces-
saire, nativement inhérent a sa substance. De méme, la dogma-
tigue ne fait en aucune facon entrer dans ce point de doctrine la
question de linfaillibilité théorique ; au contraire, la nature
humaine et bornée du Prophéte est toujours si énergiqguement
mise en relief, qu'une science surnaturelle innée paraitrait tout
a fait inconciliable avec les conceptions fondamentales sur son
caractére. Pas plus que son impeccabilité, sa supériorité en
science sur les autres hommes n’est une vertu générale, inhérente
a sa personne, mais elle résulte d'un enseignement qui lui est
dispensé par Dieu en certains cas. On croit a sa véracité, pour
reconnaitre comme révélation divine ce qu'il apporte comme tel.
Et s'il est Prophéte, c’'est parce qu'il a été choisi comme inter-
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préte de la volonté divine, et non de par une aptitude person-
nelle. 1l n’apporte pas dans lI'accomplissement de sa mission pro-
phétique une précellence intellectuelle qui I'éléeve au-dessus du
niveau de la science humaine. Il s’exprime a ce sujet dans le
Qoran d’'une maniére nette et précise, et les conceptions des théo-
logiens des premiéres générations, qui ont inspiré les traditions,
ne se sont pas écartées du mdéme point de vue. Les adversaires
du Prophete veulent le mettre dans I'embarras en l'interrogeant
sur des choses qu’il ne connait pas. « Pourquoi m'interrogez-vous
sur des choses qui ne peuvent m’étre connues ? Je ne suis qu’'un
homme etje ne sais que ce que Dieu me fait savoir@». Du point
de vue orthodoxe, la proposition qui consiste a dire que quel-
qu'un, en dehors de Dieu, connait les choses cachées, est une
hérésie, une rébellion contre la parole du Qoran (27, v. 0G :
« Personne dans les cieux ni sur terre ne connait ce qui est
caché hors Dieu ». Cette négation embrasse jusqu’'au Prophéte
lui-méme 04 Qu’est-ce donc pour d’autres personnes !

Les Sunnites professent une grande vénération pour les pieux
et savants personnages de la postérité du Prophéte, qui sont
précisément les Imams des Chi‘ites. Mais ils ne leur reconnais-
sent pas d'autres attributs personnels qu’aux autres savants et
dévots de Il'lslam. Qu ind, par exemple, un théologien sunnite
parle de Muhammed, surnommé al-Bagqir, arriere-petit-fils du
Prophéte au cinquiéme degré, il reconnait sa profonde érudition,
qui lui valut I'épithéte de « celui qui tranche » (al-bagir), vante
sa piété et sa soumission a Dieu exemplaires. Mais il ne le carac-
térise qu’'en ces termes: « c'était un homme excellent, de la
génération des « successeurs » (tabi‘i, qui vinrent apres la géné-
ration des « compagnons »), un éminent imam (dans le sens de
4 savant »), sur le mérite supérieur duquel on est partout una-
nime ; on le compte parmi les Fugaha (jurisconsultes) de la ville
de Médine®G». Combien différent est le portrait qu'en donneront
les Chl'ites, dont il est reconnu pour leur cinquieme Imam, non
plus simple jurisconsulte de Médine, mais participant dela subs-
tance immaculée et lumineuse de la race du Prophéte ! Méme le
Chrite moderne, déja cité ici, qui écrit en anglais et est imbu
d’idées rationalistes, qualifie, par exemple, Husein de « primor-
dial cause of existence... » « tliis essential connection between

I. Goldzihbb.— Lecons sur Vislam. 12
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cause and effect... » « the golden Ilink between God and
man @ ».

La conception sunnite orthodoxe touchant I’appréciation du
Prophete et de sa sainte postérité n'est pas infirmée par les traits
légendaires et puérils dont la fantaisie dote le Prophéte, mais
qui n’ont jamais formé un élément de la foi obligatoire. Le mys-
tigue al-Cha‘rani en a rassemblé tout un chapitre, dans lequel
les privileges suivants sont, entre autres, attribués au Prophete:
« Il pouvait voir »ion seulement en avant, mais en arriére ; il
possédait le don de vue méme dans I'obscurité ; marchait-il a
coté d'un homme naturellement plus grand que lui, il atteignait
la méme taille ; 'assis, ses épaules dominaient tous ceux qui
étaient assis autour de lui ; son corps lle projetait jamais d'ombre,
car il était pure lumiére 67 ».

Mais on ne peut douter que ces idées ne soient dues a I'influence
de ces théories transcendantes que les"Chi‘ites se sont formées
a propos de leurs Imams, sur lesquels naturellement le Pro-
phéte ne devait pas rester en arriere B; et c’est une preuve de
plus des attaches chlfites du Sufisme que nous avons signalées
plus haut.

10. Toutes ces questions prennent en effet une autre impor-
tance dans I'lslam chi‘ite. Les attributs reconnus aux ames des
Iméms les éléevent d’autant plus au-dessus de la mesure de la
nature humaine, qu'ils sont — comme nous l'avons vu —
a exempts d’inclinations mauvaises ». lls ne sont pas accessibles
au péché ; la divine substance lumineuse qui est en eux lle serait
pas conciliable avec des inclinations coupables. Mais elle con-
fére aussi le plus haut degré de science certaine, une complete
infaillibilitél'o. Les Chi'ites enseignent que des dires remontant
par une tradition sdre aux Imams ont plus de force probante que
la perception immédiate des sens ; par suite de l'infaillibilité de
leurs auteurs, ils sont propres a offrir une 'certitude [absolue, au
lieu que les sens sont exposés a l'apparence et a I'illusion 70. En
dehors de la science religieuse accessible a tous les musulmans,
les Imams posseédent une science secréte qui passe de l'un a
I'autre, une tradition apocalyptique qui se transmet héréditaire-
ment de génération en génération dans la famille sainte, et qui
embrasse les vérités de la religion et tous les événements du
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monde. ‘AlT connaissait non seulement le sens réel du Qoran,
caché a lI'entendement ordinaire, mais encore tout ce qui doit
survenir jusqu'au moment de la résurrection. Toute révolution
qui jusque-la doit « égarer cent personnes et en ramener cent
dans le droit chemin » lui était connue ; il savait qui doit la diri-
ger et la provoquer7L La foi acette science secrete et prophétique
de ‘Ali afourni a ses partisans l'occasion de composer d’étranges
productions littéraires, ou sont soi-disant contenues ces mysté-
rieuses révélations72

La science de 'Ali a passé sous forme de tradition secrete aux
Imams qui lont suivi. Eux aussi sont inspirés et ne peuvent
annoncer que la vérité. Aussi sont-ils la seule et la plus haute
autorité enseignante, et comme tels les continuateurs légitimes
de la mission du Prophéte. Seules, leurs paroles et leurs déci-
sions peuvent prétendre a une foi et a une obéissance sans
réserves. Tout enseignement religieux doit par conséquent, pour
pouvoir étre regardé comme authentique, remonter a l'un des
Imams. Cette forme de vérification de toute doctrine domine toute
la littérature religieuse chi‘ite. En téte des hadit se trouve non
pas le « Compagnon » qui est censé les avoir recueillis de la
bouche du Prophéte, mais I'lmam, qui est l'unique autorité pour
publier et interpréter la volonté de Dieu et du Prophéte. Il s'est
méme formé une exégese du Qoran tres particuliere et rattachée
aux Imams, dans laquelle les choses les plus élevées comme les
plus indifférentes sont traitées de maniére a cadrer avec la théorie
de ITmam et les autres conceptions dogmatiques chl'ites ; litté-
rature dont la connaissance est indispensable pour avoir une vue
d’ensemble de I'esprit du Chi‘isme 73

De tout cela on peut conclure que beaucoup de principes
reconnus par la théologie sunnite pour déterminer ce qui est cor-
rect et véritable au point de vue religieux sont, dans la concep-
tion chi‘ite, profondément rabaissés dans leur portée en tant que
sources de la connaissance. L'ldjma‘ méme descend au niveau
d’'une simple formalité. L influence de ce principe sur la décision
des questions religieuses est bien reconnue théoriquement,
mais la théologie chi‘ite ne trouve la signification du consensus
qu en ceci, qu il ne peut exister sans le concours des Imams.
Seul cet élément essentiel peut conférer une portée a ce principe.
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Du reste, pour les Chi'ites, I'’expérience historique méme a dé-
montré que I'ldjma4n'est pas précisément la pierre de touche de
la vérité. Quand les Sunnites, pour reconnaitre le Khalifat his-
torique, se réclament du consensus des croyants, qui a provoqué
et sanctionné aprés la mort du Prophéte la constitution que
recurent alors les rapports politiques de I'lslam, les ChPites
trouvent la précisément un témoignage qui prouve que le simple
Idjma*‘ ne coincide pas toujours avec le principe de la vérité et de
la justice. En tranchant la question du Khalifat dans le sens des
Sunnites, il atout simplement consacré l'injustice et I'usurpation.
Cette autorité collective est donc rabaissée ou ramenée a I’assen-
timent des Imams. Seule la doctrine et la volonté de I'lmam
infaillible ou de son fondé de pouvoir autorisé offrent des garan-
ties sQres de vérité et de droit. De méme qu’a chaque époque
I''mam est le seul chef politique légitime de la communauté
musulmane, de méme il est la seule autorité compétente pour
toutes les questions qui n'ont pas été tranchées dés le début
pour tous les temps par la loi traditionnelle, et aussi pour I'ex-
plication et I'application de la loi.

Si donc nous voulons caractériser sous une forme concise ce
qui constitue la différence essentielle entre le Sunnisme et I'lslam
chl'ite, nous pouvons dire : celui-la est une Eglise d Idjmali
celui-ci une Eglise d'autorité 74.

11. Nous avons déja indiqué que des les premiers temps,
lorsque les théories étaient encore en voie de développement,
I'ensemble des ChT'ites n'était pas unanime au sujet de la per-
sonnalité des Imams. Une des premiéres manifestations de l'idée
chi‘ite se rattacha, comme nous l'avons pu voir (p. 166), a un
Imam qui n'appartenait pas a la descendance fatimide de ‘Ali.
Et méme au sein de la descendance fatimide, différents groupes
de partisans de ‘Ali ont établi des séries d'Imams différentes,
ce a quoi prétait grandement la ramification abondante de cette
famille. Aprés la mort de I'lmam Abu Muhammed al-‘Askarfi, les
Chi'iles étaient déja divisés en quatorze variétés7s suivant qu'ils
donnaient la préférence a la série d'Imams de l'une ou de l'autre
des branches de la descendance ‘alide7). La suite d’Imé&ms la plus
répandue, et que reconnaissent encore aujourd'hui le plus grand
nombre de Chi'ites, est présentée par la secte des « Duodéci-

et
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mains » (ou Imamites) ; elle fait passer la dignité d'Imam de
‘Aliases descendants directs jusqu’a un onziéme Imam, dont le
fils et successeur Muhammed Abi-1-Qasim (né a Baghdad en
872), ravi a la terre & I'age de 8 ans a peine, continue depuis
lors a vivre, invisible aux hommes, dans un lieu caché, pour
paraitre a la fin des temps comme Imam Mahdi, libérateur du
monde, qu'il purgera de toute iniquité et ou il établira le régne
de la paix et de la justice. C'estce qu’on appelle «I'lmam caché »,
qui subsiste depuis sa disparition et dont le croyant chi‘ite attend
chaque jour la réapparition. La croyance & un Imam caché est
répandue dans toutes les branches du Chi‘isme. Chacun des
partis qu’il renferme croit a jla survie et a la future parousie
de 1Imam qui clét la série d’'Imams admise par lui.

Les différents partis fondent leur croyance a la survivance de
I'Imém qu’ils considérent comme le dernier, et qu’ils croient des-
tiné a reparafitre un jour, sur l'autorité de paroles qui ont été
forgées pour étayer cette croyance. Une idée de la nature de ces
arguments peut nous étre donnée, par exemple, par un dire que
place dans la bouche de Miusa al-Kazim (§* 183/799), septieme
Imam des Duodécimains, le parti qui clét avec lui la liste des
Imams et le considére comme I'lmam caché qui doit revenir un
jour : « Quiconque racontera sur moi qu’il m'a soigné pendant
ma maladie, qu’il a lavé mon cadavre, I'a embaumé, enseveli,
gu'il m'a descendu dans ma tombe et en a secoué la poussiere,

tu peux le déclarer menteur. Si (aprés ma disparition) I'on s'in-

forme de moi, on répond : il vit, Dieu en soit remerci¢ ! Mau-
dit soit celui qui, interrogé a mon sujet, répond : il est
mort77. »

Le « retour » (al-radjia) est donc un des éléments décisifs
de la théorie de I'lmam dans tous les partis des ChPites. Ce
n'est que sur la personne de I'ma&m caché et destiné a revenir,
et sur la série dont il fait partie, que leurs avis s’écartent les uns
des aulLres 78

Dés le commencement, ceux qui mettaient leur espoir en ‘Ali
et en sa postérité avaient nourri la ferme assurance que I'lmam
disparu reviendrait unjour. Cette croyance s’appliqua tout d’abord
a ‘Ali lui-méme ; un groupe de partisans, cjui le vénérait de son
vivant méme comme un étre surhumain, et qui recevait son
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enseignement de ‘Abdallah b. Saba, ne croyait pas a sa mort
(@ la fagon docétiste) et était persuadé du retour futur de ‘AlV
disparu. C'est la plus ancienne manifestation du culte exagéré
de ‘Ali, et d’'une maniere générale la premiére réalisation du sec-
tarisme chl'ite7. La croyance a un Imam disparu et qui revien-
dra prit ensuite pour objet le fils de ‘Ali, Muhammed ibn al-
llanafivya, dont les partisans étaient persuadés qu'il survivait
et qu'il réapparaitrait.

L idée du « retour » elle-méme n'est pas une idée qui leur soit
propre. Cette croyance a vraisemblablement été insufflée a 1 Islam
par des influences judéo-chrétiennes 80. Le prophéte Elie, enlevé
au ciel et qui doit revenir sur terre a la fin des temps pour réta-
blir le régne du droit,est bien le prototype des « Imams cachés»,
enlevés ala terre et vivant invisibles, qui réapparaitront un jour
comme Mahdis sauveurs du monde.

Des idées religieuses analogues, avec les espérances eschato-
logiques qui en découlent, se rencontrent fréguemment aussi en
d’'autres milieux. La secte des Dosithéens ne croyait point a la
mort de son fondateur Dositheos, elle était convaincue de sa sur-
vie8L D’apreés la croyance des Vaichnavas hindous, alafin de la
période actuelle du inonde Vichnou apparaitra sous lincarnation
de Kalkhi, pour délivrer le pays des Aryas de leurs oppresseurs
(on entend par la les conquérants musulmans'). Les chrétiens
abyssins attendent le retour de leur roi messianique Theodoros 8.
Dans le monde mongol, la croyance est encore répandue aujour-
d'hui que Djingizkhan, sur la sépulture duquel onolfre des sacri-
fices, avait promis avant sa mort de reparaitre sur la terre apres
huit ou dix siécles et de délivrer les Mongols du joug de la domi-
nation chinoise8. Des hérésies nées au sein de 1llslam, aprés
I'échec des mouvements qu elles avaient provoqués, attacherent
les mémes espérances a la réapparition de leur fondateur. Les
partisans de Bihafrid, I'un de ceux qui tentérent, au commence-
ment de la période ‘abbaside, une réaction parsie contre 1lslam,
crurent aprés son exécution que leur fondateur, enlevé au ciel,
reparaitrait un jour sur terre pouV tirer vengeance de ses enne-
mis &. Les fidéles d’al-Muganna‘ crurent la méme chose de lui,
aprés que ce « voilé », apparu comme une incarnation divine, se
fut lui-méme anéanti par le feu 8v



LES SECTES

Jusqu'a des époques relativement modernes, cette idée reli-
gieuse s’est montrée féconde chez des populations musulmanes
méme étrangéres au Chrisme. Les musulmans du Caucase
croient au futur retour de leur héros de l'indépendance Eliya
Mansir, un précurseur de Chamil (1791), qui doit reparaitre
parmi eux cent ans aprés l'expulsion des Moscovites8. A Samar-
kand les gens croient a la réapparition des saints personnages
Chah-zinde et Qasim b. ‘Abbas87, et de méme, parmi les Kurdes,
au moins a partir du vmcsiécle de I'Hég., est attestée la croyance
au retour futur du supplicié Tadj al-‘aritin (Hasan b. ‘Adl) 8.

Entre toutes les représentations de I'avenir issues, chez les
peuples orientaux et occidentaux, de lI'espoir d’une restauration
politique ou religieuse, c'est la croyance des Chi'ites a un Imam
caché et devant revenir qui s'est le plus fortement établie. Le
fondement théologique de cette croyance et sa défense contre les
railleries des sceptiques et des adversaires forme une partie pré-
pondérante de leur littérature religieuse. Encore tout récem-
ment il a paru en Perse un ouvrage dont le but est d’alfermir
contre le scepticisme de plus en plus envahissant la croyance a
un « Imam du temps » caché.

De méme que maints théologiens et mystiques juifs ont sup-
puté (la plupart en se basant sur le livre de Daniel) I'époque
exacte de l'apparition du Messie, de méme de subtils Siifis ou
Chi‘ites, au moyen de I'’emploi kabbalistique de passages du
Qorén et de combinaisons de lettres et de nombres, se sont appli-
gués a déterminer le moment ou doit se manifester I'lmam caché.
Des traités qui ont pour objet de tels calculs sont signalés dans
les documents bibliographiques de la littérature chi'ite ancienne.
Cependant, de méme que dans le judaisme le blame le plus
sévere était infligé au « calculateur de la tin » (mekkaschabhé
gissin)89, de méme les autorités orthodoxes du Clu‘isme modéré
ont flétri dés le début les « déterminateurs du temps » (al-wag-
gatin) comme imposteurs et fait défendre, par des paroles pré-
tées aux Iméams, de s'occuper de telles subtilités. Le démenti
que la réalité inflige aux calculs explique aisément la désappro-
bation soulevée par des promesses qui présentaient un tel carac-
tere de précision.

12. Nous avons jusqu’ici considéré comme une doctrine de
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I'lIslam chi‘ite la croyance a l'apparition future d'un personnage
messianique ; nous devons ajouter, pour étre complet, que les
sectateurs de la Sunna orthodoxe eux-mémes ne sont pas sans
croire a la venue dans le monde, a la fin des temps, d'un réfor-
mateur envoyé par Dieu — eux aussi I'appellent I'lmam Mahdi
(guidé par Dieu dans la bonne voie0l). Cette foi et cette espé-
rance se firent jour dans les milieux dévots de I'lslam comme un
soupir de regret et d'attente au milieu d'un état politique et
social contre lequel leur conscience se révoltait sans cesse.

La vie publique et ses conditions actuelles leur apparaissaient
en effet comme une rupture avec les exigences idéales qu’ils
posaient et comme un péché continuel contre la religion et la
justice sociale. lls partagent bien la conviction que le bon musul-
man, dans l'intérét de l'unité de la communauté, ne peut pas
« fendre la baguette », mais doit, en vue du bien commun, subir
avec résignation (sabr) linjustice régnante et s’armer de patience
contre les méchants. Mais ils aspiraient d'autant plus a un
accommodement de la réalité avec les exigences de leur esprit
croyant. Cet accommodement leur fut offert par la certitude de
I'espérance du Mahdi'® Il est prouvé que les premiers stades de
cette espérance coincidérent avec l'attente de la parousie de
Jésus, qui devait, comme Mahdji, instaurer le régne de lajustice.
Mais bientdt s’y joignirent d’autres éléments de développement,
aupreés desquels le role eschatologique de Jésus devint un phéno-
mene accessoire. Des gens d’esprit plus réaliste réverent parfois
que les espérances du Mahdi allaient étre presque remplies par
quelques princes, dont ils attendaient I’établissement de I'hégé-
monie des ordres de la justice divine. On compta beaucoup, sous
ce rapport, aprés la chute des Omayyades, sur quelques souve-
rains de la dynastie ‘abb&side. Néanmoins on s’éveilla & temps
de cette trompeuse béatitude. Le monde restait, aux yeux des
dévots, mauvais comme devant. Déplus en plus, I'idée du Mahdi
devint l'utopie du Mahdi, dont la réalisation fut repoussée dans
un avenir nébuleux, et qui se montra capable de s'enrichir con-
tinuellement de fables eschatologiques grossiéres. Dieu suscitera
un jour un homme de la race du Prophéte, qui rétablira sa parole
détruite, et « remplira le monde de justice comme il est rempli
d'injustice ». Aux éléments judéo-chrétiens dont la croyance au
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Mahdi tire son origine s'asaociérent aussi des traits de l'image
du Saoschyant parsi, et l'irresponsable fantaisie d'oisifs subtils
se chargea de produire avec le temps une opulente mythologie
mahdiste. Le hadit s’empara aussi de ce sujet de croyance, trés
souvent débattu dans les milieux croyants ; on fit ébaucher déja
au Prophéte une description personnelle précise du sauveur du
monde promis par lui, description qui a la vérité ne trouva pas
acces dans les recueils séveres, mais fut accueillie par les moins
scrupuleux.

Au cours de I'histoire de I'lslam, cette croyance a pu aussi
servir a justifier certains insurgés politico-religieux qui aspi-
raient a renverser l'ordre établi, a leur créer une popularité
comme représentants de I'idée du Mahdi, et a plonger dans le
trouble et la guerre de grandes parties du monde musulman. Tout
le monde se rappelle les phénoménes de cet ordre qu’a enregis-
trés I'histoire de I'lslam dans le passé le plus récent, et de nos
jours encore des aspirants-mahdis sont apparus sur divers points
du monde islamique, surtout pour réagir contre l'influence crois-
sante des Etats européens sur les territoires musulmans93. Les
intéressantes communications de Martin Hartmann sur les cou-
rants du monde turc moderne nous apprennent qu’'a notre époque
méme, dans beaucoup de milieux musulmans de Turquie, 01l
compte sur l'apparition prochaine du vrai Mahdi (pour Il'an
1355/1936), « qui soumettra tout I'univers a I'lslam et soiis
lequel I'age d’or arrivera 94 ».

Etant donné le principe du chPisme, il est naturel que cette
forme d'Islam soit proprement le champ ou doivent germer les
espérances mahdistes. Il est, depuis ses débuts, une protestation
contre le refoulement violent du droit divin qui, a travers toute
I'histoire de I'lslam, a été consommé par l'usurpation dont fut
victime la famille des ‘Alides, seule qualifiée pour régner. La
croyance au Mahdi se développa pleinement comme nerf vital de
I'ensemble du systéme chi'ite.

Dans I'lslam sunnite, la pieuse attente du Mahdi, en dépit de
sa documentation traditionnelle et de sa discussion théologique(s,
n'est jamais arrivée a s'établir en tant que dogme ; elle n’appa-
rait jamais que comme ornement mythologique d’'un idéal futur,
comme accessoire du systéeme de la conception orthodoxe de
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I'univers. L’lslam sunnite rejette nettement la forme chi‘ite de
cette croyance. L'Imam latent et sa longévité sont tournés en
ridicule. Celui des Duodécimains semble déja absurde aux Sun-
nites, parce que le Mahdl, d’'apres la tradition sunnite, doit por-
ter le méme nom que le Prophéte (Muhammed b. ‘Abdallah),
tandis que le pére de I'imam caché, le onzieme Imam visible,
portait le nom de Hasan %. En outre, le futur Mahdi chPite est
supposé avoir disparu lorsqu’il était encore un jeune enfant, et
par suite canoniquement impropre, en raison de son jeune age, a
la dignité dlmam, qui ne peut échoir qu'a un adulte (baligh).
D'autres mettent méme en doute l'existence d’'un fils survivant
de ce Hasan al-‘Askari.

Au contraire, la foi ala réalisation future de I'espérance mah-
diste a une signification dogmatique essentielle dans I'islam
chi'ite. Elle est la clef de vo(te du systéme chi‘ite et s'identifie
compléetement avec le retour (radj'a) de Illmam caché dans le
monde visible, dont il est le nouveau législateur, ou il restaure
I'’ceuvre du Prophéte et rétablit le droit violé de sa famille. Lui
seul est capable « de remplir le monde de droit et de justice ».
Des savants clii‘ites sérieux s’efforcent, en face des railleries sun-
nites, de démontrer par de graves considérations physiologiques
et historiques la possibilité de son extraordinaire longévité9r.

Méme pendant son absence (ghaiba) corporelle, il est le véri-
table « chef du temps » (ga Tm al-zaméan) ; il ne lui est pas
impossible de manifester sa volonté aux croyants9.

Il est I'objet de dithyrambes hyperboliques de la part de ses
fidéles, qui non seulement le glorifient et lI'adulent comme un
souverain marchant parmi les vivants, mais lui prodiguent les
épithétes surhumaines que commande la foi a | Imam : il dépasse
en élévation spirituelle méme les hautes intelligences des spheres,
il est la source de toute science et le but de toute aspiration.
Les poetes chi‘ites sont fermement convaincus que ces poemes
panégyriques arrivent au trone caché de ce personnage sublime.

A quel degré la croyance a la participation réelle de | Imam
caché aux événements du monde commande et régit la concep-
tion politique et religieuse de l'univers chez les ChPites, et a
quel point, parmi des populations chrites, toute institution doit

étre, quand ce ne serait que pour la forme, soumise a l'autorité
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de cette puissance invisible pour pouvoir fonctionner, on peut le
voir pour notre temps par ce fait que dans la nouvelle constitu-
tion persane, a | ouverture du Parlement, 0ll invoqua « I'assenti-
ment et la connivence de I'lmam du temps ». De méme, la pro-
clamation publiée par le parti révolutionnaire (octobre 1908),
aprés le coup d’'Etat antiparlementaire du Chah Muhammed ‘Alji,
en faveur du rétablissement de la constitution, disait : « Vous
n'avez peut-étre pas pris connaissance de la décision des ‘Ulema
de laville sainte de Nedjef, décision claire et ne laissant place a
nulle ambiguité, d'apres laquelle quiconque s’oppose a la con-
stitution ressemble a celui qui tire I'épée contre 1Imam du temps
(c'est-a-dire le Mahdi caché) — puisse Allah vous accorder le
bonheur de son retourl®» L

Ici I'idée de 1lmam a gardé jusqu’a lheure actuelle sa force ;
elle s’est haussée a une portée dogmatique fondamentale et est
un élément ellicace, essentiel, du systéme religieux et politique.

13. Apres avoir étudié le dogme de I'lmamat, sa nature et
signification, et reconnu en lui la racine la plus importante de la
confession chPite dans la mesure ou elle se sépare de I'lslam
sunnite, nous avons encore a traiter une question pour arriver a
une connaissance compléte du Chrisme.

Appartenir a I'lslam, ce n'est pas seulement faire acte de sou-
mission a un régime politique déterminé, soit théoriquement,
soit par des actes; c’est encore, et davantage, reconnalitre un
ensemble déterminé d’articles de foi sur la formule desquels les
dillerents partis ne sont pas d'accord ; c'est aussi accomplir une
série nettement délimitée d’'actes rituels et de prescriptions
légales qui reglent la vie, et dont les modalités font I'objet de
divergences dans les rites reconnus qui existent les uns auprés
des autres. S est-il développé dans le Chrisme, en dehors de la
théorie de I'lmam, une conception dogmatique ou une pratique
légale particuliere qui distingue essentiellement cette secte de
lIslam sunnite ?

A ceci nous répondrons : La doctrine fondamentale de 1llslam
chi‘ite, de par son caractere, implique une tendance essentielle-
ment ditlerente de la Sunna, méme en ce qui touche les ques-
tions fondamentales de dogmatique. La représentation de la
nature des Imams devait nécessairement influer sur la formation
de sa notion de Dieu, sur sa nomologie et sa prophétologie.

sa
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Ily a encore une chose dont il faut tenir compte. Au sein des
divers courants du Chi‘isme, qui est tres ramifié, différents points
de vue se sont fait jour relativement aux questions de dogma-
tique ; quelques-unes de ses écoles ont méme adopté une ten-
dance grossierement anthropomorphiste. Cependant on peut
tenir pour établi que la tendance dominante du Chi‘isme, dans
les questions dont la réponse n'est pas influencée par la doc-
trine de I'mam, se rapproche extrémement du Mu'tazilisme 101,
avec lequel nous avons fait connaissance dans notre troisiéme
chapitre. Ses théologiens ont méme su, comme nous | allons voir
par un exemple, mettre au service de leur propre doctrine les
idées mu‘tazilites. lls se nomment avec prédilection al-*adliyya,
« les adeptes de la justice », ce qui est, comme nous l'avons vu
(p- 83), une moitié de la dénomination que se donnent les
Mu‘tazilites. L’affinité des Chi‘ites avec ces derniers se révele
aussi en ce qu’ils prétendent que ‘Ali et les Imams sont les
premiers fondateurs de la dogmatique mu‘tazilite, et que les
gens du Kalam venus ensuite n'ont fait que développer des doc-
trines dont les assises avaient été posées par les Imams 12 C'est
pourquoi l'on trouve souvent dans leurs ouvrages théologiques
ce phénoméne qu’en exposant les theses mu'tazilites, ils nom-
ment l'un ou l'autre des Imams comme leur premier auteur.

Pour en donner un exemple frappant, nous mentionnerons la
doctrine suivante, attribuée a I'lmam Abu-Dja‘far al-B)\qir et

dont la seconde partie rappelle une parole connue d'un philo-
sophe grec

« Dieu est appelé savant et puissant en ce sens qu'il préte la science
au savant, le pouvoir au puissant. Ce que vous distinguez, dans votre
représentation, comme les dispositions subtiles de son essence, est
créé et produit ; c’est (en tant que ces attributs sont distingués de son
essence unique) le fait de votre propre pensée. C'est comme
si les fourmis infimes s'imaginaient que. Dieu a deux cornes ; et en
effet c’est la un élément de leur propre perfection, dont I'absence,
d'apres leur propre représentation, serait un défaut. 11 en est tout a
fait de méme quand des étres raisonnables attribuent a Dieu leurs
propres qualitésii3 »

La connexité entre la dogmatique chi‘ite dominante et les
doctrines des Mu'tazilites apparait comme démontrée si l'on
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considére la premiére. Elle est indubitablement empreinte dans
cette affirmation des autorités clitdites, que I'lmam latent appar-
tient a I'école du ‘adl et du tawhid (par 'conséquent a la doc-
trine mu'tazilite,04). C'est particulierement une branche du
Chi‘isme, la branche zeidite, qui, davantage et de facon plus
conséquente que la branche iméamite, s’apparente au Mutazi-
lisme dans les détails,

Le Mu'tazilisme s’est maintenu dans la littérature chi‘ite jus-
gu'a nos jours. C'est donc, aussi bien au point de vue de I'histoire
de la religion que de [I'histoire littéraire, une grave erreur de
prétendre qu’'apres la victoire décisive de la théologie ach'arite
il n'y aplus eu de Mu‘tazilisme actif. Une riche littérature de dog-
matique chi'ite, cultivée jusque dans les temps modernes, est la
pour démentir cette assertion. Les ouvrages dogmatiques des
ChPites se font reconnaitre comme livres de doctrine mu'tazilite
en ce qu'ils se divisent en deux parties principales, dont
I'une renferme les chapitres sur Yunité de Dieu et l'autre les cha-
pitres sur lajustice (v. ci-dessus, p. 83). Naturellement les expo-
sés sur la théorie de I'lmam et l'infaillibilité de I'lmam n'y peu-
vent manquer. Mais, sur ce point, il n'est pas a négliger que,
touchant cette derniere question, I'un des Mu'tazilites les plus
radicaux, al-Nazzam, est d'accord avec eux. Il est aussi tout
particulierement caractéristique pour l'orientation de la théolo-
gie chi‘ite, qu’elle a fondé les preuves a lI'appui de la théorie de
rimamat sur des bases absolumént mu‘tazilites. La nécessité de
I'existence d'un Imam en tout temps, le caractere d’'infaillibilité
de ce personnage, sont mis en connexion avec |I'hypothése, pro-
prement mirtazilite, de la direction nécessaire en vertu de la
sagesse et de la justice divines (lutf wadjib, v. p. 84). Dieu
doit susciter a I'hnumanité, a chaque époque, un guide qui ne
soit pas exposé a l'erreur. Ainsi la théologie chi‘ite appuie ses
fondements principaux sur les théories de la dogmatique mu‘ta-
zilite 106

14. Dans la partie rituelle et dans la partie juridique de la
doctrine religieuse, ce sont seulement des formalités tout a fait
minimes, effleurant rarement des choses fondamentales, qui lais-
sent apercevoir une différence entre Sunnites et ChPites.

La pratique rituelle et juridique des ChPites ne se distingue
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pas de celle usitée dans le reste de 1lslam autrement que ne se
distinguent entre eux les Madéahib rituels dans le cadre de I'or-
thodoxie. Ce ne sont jamais que de petites différences de forme
dans les modalités, exactement comme il s’en rencontre par
exemple entre Banalités, Malikites, etc... 0G On a observé que
le ritualisme'chl‘ite montre la plus étroite parenté avec celui des
Chafi'ites. Les lois fondamentales ne sont donc pas touchées. Le
Chi‘itene passe pas pour dissident, aux veux du Sunnite, a cause
des particularités de sa jurisprudence, ni méme a cause des
tendances de sa dogmatique, mais principalement parce qu’il
s'écarte du droit constitutionnel admis par la Sunna.

Pour se rendre compte du peu d'importance des différences
rituelles de la Chi‘a par rapport a la pratique de la commu-
nauté sunnite, il est extrémement édifiant, de prendre connais-
sance des ordonnances relatives aux modifications que doit subir
une société sunnite lorsque, par suite d une conquéte, il lui faut
s organiser a la maniére chi‘ite. Dans ce but, nous distrayons
d'une quantité d’exemples qui soffrent a nous une instruction
édictée en lan 866 aprés J.-C. par un conquérant chi'ite, dans
laquelle sont prescrits les changements par lesquels I'ordre public
doit étre instauré au Tabaristdan conformément aux principes
chi‘ites :

« Tu dois exiger de tes subordonnés qu’ils considérent comme régle
a suivre le Livre d'Allah et la Sunna de son Envoyé, de méme que
toutce qui est rapporté authentiquement du Commandeur des croyants
‘Ali b. Abu Talib pour les doctrines fondamentales de la religion
(usul) et pour les branches (furGl) qui en dérivent ; qu'ils confessent
publiquement la précellence de ‘Ali sur toute la communauté (umma)
croyante. Tu dois leur défendre de la fagon la plus rigoureuse de
croire a la fatalité absolue (djabr) et a des représentations anthropo-
morphistes, et de se révolter contre la croyance a l'unité de Dieu et a
sa justice. Il doit leur étre interdit de transmettre des traditions dans
lesquelles des privileges sont attribués aux ennemis de Dieu et aux
ennemis du maitre des vrais croyants (‘Ali). Tu dois leur commander
de réciter a haute voix la formule Bismillah (de lapremiére surate, en
commencant la priére ; de réciter l'invocation Qunit a la priere du
matin )7, de répéter cing fois dans la priere funéraire la formule :
Allah akbar ; de cesser de frotter leurs chaussures (au lieu de se laver
les pieds avant la prierel® ; d'ajouter a VAditn (appel a la priere) et a
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VIgama (annonce du commencement de la priére, qui a lieu a la suite
de I'’Adan et consiste dans sa répétition abrégée) la phrase: Venez, .a
la meilleure des ceuvres pieuses 10 ; de redoubler I'lgama. »

En dehors des principes dogmatiques, il ne s'agit donc que de
différences rituelles tout a fait négligeables et telles qu'il s’en
rencontre en grand nombre dans les Madahib orthodoxes no. Il
y a en tout, parafit-il, 17 questions de détail pour lesquels la loi
chi‘ite adopte une solution particuliéere et n'est pas d'accord
avec l'un ou l'autre des madéahib orthodoxes 11*

15. La plus profonde différence de doctrine entre la loi sun-
nite et la loi chi'ite apparait dans le domaine du droit matrimo-
nial. Elle est, en tout cas, d'un plus grand poids pour notre con-
sidération et notre appréciation du Chrisme que ces insignifiantes
divergences rituelles qui se manifestent dans l'accomplissement
des pratiques religieuses.

G est notamment une question de droit matrimonial qui mérite
a ce point de vue d'attirer notre attention : la validité ou l'inva-
lidité du mariage contracté pour une durée limitée, du mariage
temporaire 1*

Dans la République de Platon, et sous l'influence de considé-
rations qui, a la vérité, different radicalement de celles que I'on
peut faire valoir dans la vie musulmane, le mariage temporaire
est aussi admis parmi I'élite de la société que le philosophe
désigne sous le nom de « gardiens ». Theodor Gomperz a cité
des faits analogues tirés des mouvements sociaux de la Nouvelle-
Angleterre : la secte des « Perfectionnistes », fondée par John
Humphrey Noyes, qui eut son siége principal a Oneida pendant
la durée d'une vie humainell3 et dont les conceptions matrimo-
niales ont été depuis lors reproduites dans la littérature narra-
tive (trial marriage).

Ce fut naturellement en vertu d'autres motifs que Muhammed,
au début de sa carriére de législateur, toléra une forme de mariage
usitée dans I’Arabie paienne (ce dont témoigne Ammien Mar-
cellin)et dont le nom technique (mut'a) se traduit littéralement
par mariage de jouissance, mais que nous préférons appeler
mariage temporaire. A l'expiration du délai fixé lors de la con-
clusion (siglia) d'un tel mariage, sa validité cesse ipso facto con-
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formément a la convention et sans aucune formalité de sépara-
tion114 La validité de cette forme de mariage fut cependant
abrogée au bout de quelques années : les traditions rapportent,
les unes que c'est le Prophéte lui-méme, les autres — ce qui est
plus vraisemblable — que c’est seulement ‘Omar qui déclara
qu’une telle union temporaire était « sceur de la débauche » et
I'interdit aux croyants. Mais, méme apres cette prohibition, il
y en eut encore dans une mesure restreinte (par exemple a l'oc-
casion des pelerinages). Comme l'autorisation du mariage mut'a
se base sur un Tiadit qui remonte a lbn ‘Abbas, 0ll | a appelé par
dérision « un mariage a la facon de la fetwa d’'lbn ‘Abbas1i5 ».
Les Sunnites, a mesure que se consolidaient les institutions
musulmanes, se sont ralliés a l'interdiction du mariage tempo-
raire, tandis que les Chrites, s’appuyant sur le Qoran (surate 4,
verset 28)16, considérent encore aujourd’hui comme valable un
mariage de ce genre 117. Son abolition par le Prophéte n'est pas,
d'apres eux, attestée d'une facon digne de foi. La validité de la
mut‘a a, disent-ils, été abrogée a tort par ‘Omarll8 un homme
qu'ils ne reconnaissent point comme autorité légale, les tradi-
tions qui rapportent sa décision méritassent-elles créance.

C'est la la question de droit sur laquelle nous devons consi-
dérer que le désaccord est le plus profond entre | Islam sunnite
et I'lIslam chi'ite.

16. Dans cet ordre d'idées, il y a aussi a mentionner quel-
ques us et coutumes religieux qui appartiennent au domaine du
souvenir historique et se rattachent a la commémoration des
‘Alides et au deuil des Chl‘ites en raison du martyre des
membres de cette sainte famille. Les gouverneurs biyides, sous
la protection desquels les idées chrites purent se risquer plus
librement au grand jour, instituerent une féte spéciale (lid al-
ghadir) pour commémorer l'acte d investiture, advenu pres de
I'étang de Khunim, par lequel le Prophéte nomma ‘Ali son suc-
cesseur, événement sur lequel les partisans de ‘Ali s'appuient
depuis une époque ancienne pour justifier leur foi chi‘itend. Plus
ancienne est la célébration de la ‘4chira (10 muharram) comme
jour de deuil et de pénitence en souvenir de la catastrophe de
Kerbeld, que la tradition place a cette date. Enfin les pelerinages
aux tombeaux du ‘lraql20et aux lieux sanctifiés parles souvenirs
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‘alides donnent au culte des saints et des sépultures dans le
ChPisme, un caractere original et particulier qui I'éléve, quant a
sa signification interne, bien au-dessus du culte des saints qui
s'est aussi richement développé dans le Sunnisme.

17. Avant de passer, de I'exposé des particularités politiques,
dogmatiques et juridiques de cette secte musulmane, aux com-
binaisons historiques et religieuses basées sur les doctrines
chPites qui sont apparues dans I'histoire, il n'est pas sans impor-
tance de signaler ici quelques opinions erronées qui ont été uni-
versellement répandues jusqu’a I'époque la plus récente sur la
nature du Chi‘isme et qui, aujourd’hui encore, ne peuvent étre
considérées comme complétement délaissées.

Je voudrais en toute briéveté mettre en relief trois de ces opi-
nions erronées, qui ne sauraient étre passées sous silence dans
I'’ensemble d'histoire religieuse que forment ces legons :

a) L'idée fausse d'apres laquelle la différence entre I'lslam sun-
nite et 1lslam chi‘ite consiste principalement en ce que celui-la
reconnait, a cété du Qoran, la Sunna du Prophéte comme source
de la foi et de la vie religieuse, tandis que les Chi‘ites se bornent
au Qoréan et rejettent la Sunnal2l

C’est une erreur profonde, qui méconnait complétement la
nature du Chi‘isme, et qui aura été provoquée le plus souvent
par I'antithése des termes « Sunna » et « Chi‘a ». Pas un Chi‘ite
ne soullrirait qu'on le regardat comme un adversaire du principe
de la Sunna. Il se croit bien plutét un représentant de la Sunna
véritable, de la tradition sainte transmise par les membres de la
tamille du Propheéte, tandis que ses adversaires fondent la Sunna
sur l'autorité de « Compagnons » prévaricateurs, auxquels tout
crédit est refusé en principe par les ChPites.

C est une des constatations les plus fréquentes sur ce domaine
qgu’il y a une quantité inappréciable de traditions qui sont com-
munes aux deux groupes: elles se différencient uniquement par
les autorités qui les attestent. Lorsque les hadit des Sunnites
favorisent leurs tendances, ou du moins ne s'y opposent p;is, les
théologiens chi‘ites invoquent sans scrupules les recueils de tra-
ditions .canoniques de leurs adversaires ; on pourrait méme citer
comme exemple ce fait que les recueils de Bukhari, de Muslim,
ainsi que d'autres ouvrages de hadit, ont fait I'objet de lectures

I. Goldziher. — Legons sur I'lslam. 13
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pieuses dans les dévotes réunions nocturnes du vendredi a la
cour d'un vizir cIn‘ite fanatique (Tald'ilben Ruzzik)12

La tradition est donc une source intégrante de la vie religieuse,
méme dans le Chi‘isme. Combien vivement les docteurs de I'ls-
lam chilite en ont conscience, on peut le déduire de ceci, que
I'instruction de ‘Ali sur le Qoran et la Sunna, mentionnée dans
notre seconde legon (pages 32-33), est empruntée a un recueil de
discours solennels et de paroles de ‘Ali rapportés par des Chi'ites.
Le respect de la Sunna est donc exigé dans le Chi‘isme tout
autant que dans I'lslam proprement sunnite. C’est ce que montrent
aussi l'importante littérature des Chrites sur la Sunna, et les
recherches qui s’y rattachent, ainsi que le grand zele avec lequel
des savants de tendances ‘alides forgérent des hadit ou propa-
gérent des inventions antérieures qui devaient servir les intéréts
du Chi‘isme 23

| est donc absolument faux que les Chi'ites, par principe,
n'‘aient pas de Sunnal?Z Ce n’est pas comme négateurs de la
Sunna qu’ils s’opposent a leurs adversaires sunnites, mais comme
les « fidéles de la famille du Prophéte » et ses partisans — c'est
le sens du mot « ChVa » — ou comme I'élite (al-khassa) oppo-
sée a la tourbe du commun (al-‘amma) plongée dans l'erreur et
I'aveuglement.

b) L'idée fausse d’'aprés laquelle I'origine et le développement
du Chi'isme représenteraient I'influence modificatrice des idées
des populations iraniennes incorporées dans l'lslam par la con-
guéte et les missions.

Cette opinion tres répandue est fondée sur un malentendu his-
torique dont Wellhausen dans les « Religiospolitischen Opposi-
tionsparteien im alten Islam » a définitivement fait justice. Le
mouvement ‘alide estné sur un terrain purement arabe ; ce n’est
gue pendant la révolte de Mukhtar qu'il s'étend aux éléments
non sémitiques de I'lslam ,2°. Méme les bases de la théorie de
I'lmam, l'opposition théocratique contre la conception profane
du pouvoir, le messianisme auquel aboutit la théorie de I'lmam
et la foi a la parousie dans laquelle il trouve sa forme, doivent,
comme nous l'avons vu, étre ramenés a des influences judéo-chré-
tiennes. Méme la divinisation exagérée de ‘Ali a été formulée
tout d'abord par ‘Abdallah ibn Saba avant qu'il pat encore étre



LES SECTES 195

qguestion de l'infiltration de telles idées venant de milieux arvens,
et les Arabes se joignirent en masse a ce mouvementl?s Méme
les plus extrémes conséquences d'une doctrine anthropomorphiste
d’incarnation (ci-dessus pages 173-174) ont en partie, pour au-
teurs primitifs, des gens de race incontestablement arabe.

Le Chi‘isme, doctrine dissidente, fut accueilli avec autant
d’empressement par des Arabes des tribus, imbus d’idées légiti-
mistes et théocratiques, que par des lIraniens. Certes, la forme
d'opposition qu'il renfermait fut tout a fait la bienvenue chez ces
derniers, etils se sont volontiers ralliés a cette forme de la pen-
sée islamique, sur le développement ultérieur de laquelle ils ont pu
exercer quelque influence par leur vieille idée héréditaire de la
royauté divine. Mais les premieres manifestations de cette idée
dans I'lslam ne supposent point de telles influences. Le Chi‘isme
est aussi arabe, quant a ses racines, que I'lslam lui-méme.

c) L'opinion erronée que le Chi‘isme représente la réaction
de lesprit libéral contre la fossilisation sémitique.

C'est particulierement, a une époque récente, Carra de Vaux
qui aconsidéré I'antagonisme du Chi‘isme contre I'lslam sunnite
comme « la lutte d’'une pensée libre et large contre une ortho-
doxie étroite et inflexible » 127.

Cette maniere de voir ne saurait étre tenue pour exacte par
aucun de ceux qui connaissent les doctrines juridiques du
Chi'isme. Sans doute, ses adversaires ont pu, a bon droit, se
plaindre de ce que le culte de 'Ali est tellement au centre de la
vie religieuse chi'ite, qu’a cété de lui les autres éléments de la
religion passent a [l'arriere-plan (ci-dessus, p. 171). Mais
cette constatation faite sur le compte de la société chi‘ite ne
peut nullement servir a caractériser les principes de la doctrine
juridique des Chi‘ites, qui ne le cédent en rien en rigueur a ceux
du parti sunnite. Méme la désinvolture qui domine, parmi les
Mahométans chi‘ites de Perse, a I'égard de quelques dispositions
restrictives de la loi rituelle 28 ne peut nous induire en erreur
dans notre appréciation historique des principes du Chi‘isme.

En répudiant tous les facteurs qui agissent dans la collectivité
en faveur d'autorités personnelles infaillibles, les Cht'ites rejet-
tent ces éléments facultatifs du libéralisme qui s'étaient fait jour
dans I'lIslAm sunnite. C’est bien plutét I'esprit d’absolutisme
dont la conception religieuse chicite est imprégnée.
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En outre, si nous reconnaissons que la largeur ou l'étroitesse
des idées religieuses s'apprécie principalement d'apres le degré
de tolérance témoignée aux adeptes des autres confessions, il
nous faut placer le Chi‘isme a un rang inférieur par rapport a
la forme sunnite de I'lslam. Naturellement, nous n'avons pas en
vue ici les manifestations modernes apparues chez des peuples
chi‘ites, mais uniquement les normes légales et religieuses de cette
branche de l'lslam, gravées dans les documents de sa doctrine,
qui ont d0 — il est vrai — iléchir partout devant les exigences
vitales et pratiques des temps modernes, et ne peuveut plus
étre socialement appliquées dans toute leur rigueur que dans
des milieux isolés de la civilisation.

Considérée d'aprés ses documents légaux, la conception juri-
dique interconfessionnelle des ChPites parait beaucoup plus dure
et plus rigide que celle des Sunnites. Dans leur loi se révele une
intolérance poussée au plus haut point a I'égard de ceux qui pro-
fessent d’autres croyances. L’interprétation légale chi‘ite n'a fait
aucun usage des accommodements introduits par I'orthodoxie
sunnite sur nombre de points ou les idées anciennes se montraient
trés étroites. Tandis que I'lslam sunnite avait pour ainsi dire
effacé, par I'interprétation finalement adoptée, la rigoureuse dis-
position du Qoran (9, v. 28) que « les infidéles sont impurs », la
légalité chi'ite s’en tient a la lettre de cette prescription, déclare
impure, au sens rituel, la substance corporelle de l'infidele et
range son contact au nombre des dix choses qui provoquent I'im-
pureté (nadjasat) au point de vue rituel. C’est un fait typique
et pris sur le vif que I'étonnement du Haclji Baba de Morier
(I c. 16), qui note « comme le plus extraordinaire trait de carac-
tere des Anglais qu’ils ne regardent aucun homme comme
guelque chose d’'impur. lls touchent aussi bien un Israélite que
quelgu’un de leur tribu ». Au point de vue de la loi chi'ite, cette
facon de considérer ceux qui ne partagent pas votre foi ne va pas
précisément de soi. Nous pouvons en trouver maint exemple
dans les ouvrages d’Européens qui ont vécu parmi des ChPites. Je
me contente de citer quelques remarques tirées de l'ouvrage d'un
sOr observateur de I'esprit populaire persan, le DrJ. E. Polak,
qui vécut de longues années dans la Perse chi‘ite en qualité de
médecin attaché a la personne du Chah Nasiral-din. « Un Euro-
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péen survient-il par hasard au commencement du repas, le Per-
san tombe dans I'embarras, car les convenances lui interdisent
de le renvoyer, et le laisser entrer ne va pas sans difficulté parce
que les mets touchés par un infidéle passent pour impurs 13 ».
« Les restes laissés par les Européens sont dédaignés par les
domestiques et abandonnés aux chiens», et, parlant des voyages
entrepris en Perse : « Que I'Européen ne néglige pas de se munir
d'un vase pour boire ; on ne lui en prétera un nulle part, parce
que, d’aprés la croyance des Persans, tout vase devient impur
dés qu un infidele s’en est servi 131 Le méme auteur raconte que
le ministre contemporain des Affaires étrangéres, Mirza Sayyid
Khan, « se lave les yeux ala vue d’'un Européen pour les pré-
server d'une souillure ». Ce ministre était un trés pieux musul-
man, qui ne put se résoudre qu’a contre-cceur, et pour raisons
de santé, a user du vin comme remeéde. Mais finalement il trouva
tant d'agrément a ce remede que « malgré sa piété I'on ne pou-
vait jamais le rencontrer ajeun » ,32 Les Chi‘ites pratiquent la
méme intolérance a I'égard des Zoroastriens qui vivent parmi eux.
Edward G. Browne raconte a ce propos mainte observation qu'il
put faire pendant son séjour a Yezd. Un Zoroastrien recut la bas-
tonnade parce que son vétement était venu a toucher par hasard
des fruits qui étaient exposés au bazar pour la vente. Ces fruits
furent considérés comme impurs a cause de ce contact d’'un infi-
dele et ne purent plus étre consommés par un orthodoxe
(chi*ite)I33.

Cette mentalité se rencontre fréquemment parmi les popula-
tions chi‘ites illettrées en dehors de la Perse. Dans le Liban
méridional, entre Ba'lbek et Safed, et a I'orient vers la Ceelesvrie
et I'Antiliban, on trouve chez les villageois de la secte chi‘ite
qui portent le nom de Metawile (singulier Mitwali = Mutavvalr,
c'est-a-dire « partisans fideles de la famille de ‘Ali ») un mode
de la mentalité chi'ile qui peut servir a caractériser la secte.
lls peuvent compter 50 a 60.000 ames. D’aprés une tradition
tres douteuse, ils descendraient d'émigrés kurdes transportés de
Mésopotamie en Syrie au temps de Saladin. En ce cas, ils seraient
Iraniens d’originel3 ; mais cela parait étre une hypothese sans
aucun fondement. Leurs plus grandes communautés sont a Ba'l-
bek et dans les villages voisins. C'est d'eux que descendait la
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famille d'émirs des Harfiich. Ces paysans partagent avec les
autres Chi‘ites les sentiments que nous venons de définir a I'égard
de ceux qui professent d’autres croyances. Bien qu’ils pratiquent
la vertu de I'hospitalité envers qui que ce soit, ils considéreront
comme infectés les récipients dans lesquels ils leur auront servi
a boire et a manger. L explorateur américain Selah Merrill, qui
circula beaucoup dans ces parages en 1875-77, en mission pour
I’American Palestine Exploration Society, peut rapporter a ce
sujet : « lls croient étre souillés par le contact des chrétiens.
Méme un vase ou un chrétien a bu ou mangé, ou dont il s’est
servi en mangeant, n’est plus jamais utilisé par eux ; ils le dé-
truisent immédiatement » t35.

Si nous devons rejeter comme erronée l'idée que le ChPisme
est a considérer dans son origine comme le fruit de I'action d’in-
iluences iraniennes sur I'lslam arabe, nous pouvons néanmoins
rattacher la dureté religieuse a I'égard des adeptes d’autres
croyances aux influences persanes, qui se sont exercées accessoi-
rement sur la formation historique des idées chi‘ites 131

L’'attitude que nous venons de mentionner de la loi chi‘ite a
I'égard des fideles d'autres confessions nous rappelle involontai-
rement les vieilles régles, tombées en désuétude chez la plupart
des Zoroastriens modernes, qu’établissent les livres religieux des
Parsis ; elle en peut étre regardée comme 1écho islamique : « Un
Zoroastrien est obligé de se purifier avec le Nirang s’il a touché
un non-Zoroastrien ». « Un Zoroastrien ne peut user d’'aucune
nourriture préparée par un non-Zoroastrien, ni de beurre, ni
de miel, et pas méme en voyage » 137.

C’est particulierement I'adoption de cette derniére disposition de
la loi parsie qui adonné lieu & une différence rituelle entre les deux
formes d’Islam. Malgré la permission donnée expressément dans
le Qoran (5, v. 7), la loi chrite tient pour nourriture interdite
les mets préparés par des Juifs et des chrétiens ; les animaux
abattus par eux ne peuvent étre consommeés par le musulmanl3
Les Sunnites suivent, ici encore, la pratique moins étroite dont
le Qoran lui-méme offre la faculté 10

Dans un autre chapitre de la loi religieuse, les ChPites ne
font pas non plus usage de la liberté ménagée par le Qoran,
mais se mettent plutdét en contradiction avec leur sainte Ecriture
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pour rester conséquents avec leurs conceptions intolérantes. Le
Qoréan permet au musulman le mariage avec des femmes honnétes
de foi juive et chrétienne (sur. 5, v. 7). Au point de vue
sunnite, ces mariages mixtes, conformément a la théorie du vieil
Islam, peuvent étre tenus pour licites 1#. Le khalife ‘Otman
épousa la chrétienne Na'ila 141 Les Chi‘ites au contraire jugent
de tels mariages en se référant a la strate 2, v. 220, qui défend
le mariage avec des polythéistes (muchrikat). Le verset du Qorén
favorable au conubium avec des monothéistes d’autres confes-
sions est détourné, par linterprétation, de son sens primitif 142

Mais les dispositions intolérantes des vrais Cln‘ites s'étendent
non seulement aux infideles, mais encore aux musulmans qui ne
professent pas leurs opinions. Leur littérature en témoigne
surabondamment. Le caractere de la Chi‘a est celui d'une com-
munauté qui a eu a lutter depuis ses débuts, au milieu des diffi-
cultés d'une ecclesia oppressa, contre la persécution; qui, le plus
souvent, n'a pu donner libre cours a ses idées que loin de la
libre voie d'une confession ouverte et par une entente secrete
entre ses membres; il s'en est suivi un ressentiment contre ses
ennemis qui détenaient le pouvoir. Elle considere la tagiyya qui
lui est imposée comme un martyre qui ne fait que fournir sans
cesse un aliment nouveau a sa haine contre ceux qui sont cause
de cet état. Nous avons déja vu que les théologiens chi‘ites en
étaient arrivés a élever au rang de devoir religieux la malédiction
des ennemis (ci-dessus, p. 170). Nombre d’entre eux poussent si
loin I'animosité contre ceux qui ont d’autres croyances, qu'ils
accompagnent le verset du Qordn qui ordonne de faire I'aumoéne
d'une restriction tendant a exclure de tout bienfait les infideles
et les adversaires de la cause ‘alide. Le Prophéte aurait dit :
« Celui qui fait laumoéne a nos ennemis est comme quelqu’'un
qui dépouille les sanctuaires de Dieu » IW Les Sunnites peuvent
invoquer en faveur d’une conception plus humaine I’exemple du
khalife ‘Omar qui, a son entrée en Syrie, donna I'ordre de secou-
rir, a I'aide des impdts (sadagéat) levés dans l'intérét général de
la communauté musulmane, méme les chrétiens malades et
indigents 144. Les traditions des ChPites sont animées d une
hostilité presque plus grande contre les Mahométans dont les
croyances sont différentes que contre les non-musulmans. L'une
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d’elles place les Syriens (c'est-a-dire les adversaires sunnites)
plus bas que les chrétiens, les Médinois (qui subirent paisible-
ment le khalifat d'AbU Bekr et de ‘Omar) plus bas que les paiens
de la Mecque 145 Ce n'est pas la un terrain pour la tolérance, la
patience et l'indulgence envers ceux qui pensent différemment.
La bagatelle suivante peut montrer a quel degré insensé se
monte leur mépris pour leurs adversaires. Une de leurs plus
grandes autorités enseigne que, dans les cas douteux ou les
sources de la loi religieuse ne fournissent pas de point d’appui
pour une décision s(re, le principe a suivre est de faire le con-
traire de ce que les Sunnites tiennent pour bon. « Ce qui contre-
dit la ‘amma (la conception sunnite), c’est en cela qu'est la
bonne voie » 4= C’est la une théologie de haine et d'intolérance.

18. Parmi les nombreuses branches du ChPisme qui ont com-
pletement disparu avec le temps, deux sectes, outre les Duodé-
cimains, ont été particulierement vigoureuses, les Zeidites et les
Ismaliliens.

a) Les premiers s’arrétent dans la série des Imams au cinquiéme
Ininm des Duodécimains et tirent leur nom de Zeid b.‘Ali, un
arriere-petit-fils de Husein, qui, en 122/7i0, se posa a Kifa comme
prétendant ‘alide contre son neveu Dja‘far al-sadig, reconnu
comme Imam héréditaire légitime par la généralité des Chi'ites,
et tomba en combattant le khalife omayyade. Son fils Yahya
continua la lutte paternelle sans plus de succés ; il succomba en
Khoréasan en 125/743. Depuis lors, la dignité d'Imam, dans le
groupe de ces Chi'ites qui, ne reconnaissant pas l'imamat des
Duodécimains, considerent les aspirations de Zeid comme le mot
d'ordre de leur schisme, ne se perpétue plus, comme chez les
Duodécimains, de pere en fils par transmission directe, dans
une ligne unique (celle de Husein b.'AlV) exclusivement appelée
a cette dignité. Les Zeidites reconnaissent pour Iméam, sans se
soucier de sa descendance d'une ligne ou de l'autre, tout ‘Alide
qui, possédant I'aptitude spirituelle a étre chef religieux, se
manifeste en combattant pour la cause sainte et requiert comme
tel I'nommage de la communauté. Leur idée est un Imamat
actif, non I'lmamat passif des Duodécimains, avec son aboutis-
sement au Mahdi caché. llIs rejettent de méme les fables relatives
al'inspiration surnaturelle et aux qualités quasi-divines des Imams.
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Au lieu de telles réveries, le caractére réaliste de I'lmam prend
la premiére place : agissant dans la vie, en lutte ouverte, il est
le chef et le docteur de la communauté. Attachés a la con-
ception de leur fondateur, ils se montrent tolérants dans leur
jugement sur le khalifat sunnite des premiers temps de I'lslam.
IIs ne s’associent pas a la condamnation absolue d’Abi-Bekr et
de ‘Omar, et des Compagnons du Prophete qui ne reconnurent
pas ‘Ali comme son successeur immédiat. D'apres eux, ils ne
surent pas reconnaitre les prérogatives supérieures de ‘Ali; mais
ce défaut de perspicacité n'en fait pas des malfaiteurs, et ne fait
pas des usurpateurs de ceux qu'’ils élirent. A ce point de vue les
Zeidites forment, en face des Sunnites, le parti modéré des
Chi‘ites. Comme la dynastie des Idrisides dans I’Afrique du nord
(791-926 de J.-C.), les lignées de souverains zeidites descendent
de la branche hasanide de la postérité de ‘Ali; ils fonderent
notamment une dynastie chi‘ite qui parvint a dominer de 863 a
928 de J.-C. dans leTabaristan ; de méme, les imamats de I'Arabie
meéridionale (depuis le ixe siecle) fondent leur légitimité sur des
prétentions zeidites ,t7. Cette branche de la secte chi‘ite est
encore aujourd’hui répandue dans le sud de I'Arabie et populai-
rement appelée al-zuyud (pluriel de Zeid).

b) Les hmaliliens tirent leur nom de ce que, a la différence
des « Duodécimains », ils closent la série de leurs Imams visibles
avec le septieme. Leur septieme Imam, que ne reconnaissent pas
les « Duodécimains », est Isma ‘il, iils du sixiéme Imam. Dja'far
F en 762 ap. J.-C.), qui pourtant— le motif en est diversement
rapporté— n’exer¢a pas réellement la dignité d’'Imam, mais la
lit passer a son fils Muhammed, lequel est donc réellement le
septieme Imam et occupe comme tel la place d’'Isma‘il. Apres
lui ses descendants se succédérent de facon ininterrompue en
gualité d’'Iméams cachés, latents, se soustrayant & la publicité,
jusqu’au momentou une longue et secréte propagande isma‘ilienne
eut pour résultat I'apparition ouverte de I'Imam Ilégitime en
qualité de Mahdi, dans la personne de ‘Obeidallah, le fondateur
de I'empire fatimide dans I'Afrique du nord (910 ap. J.-C.). Les
fideles de ce systeme chi'ite s'appellent aussi, pour cette raison
et pour les distinguer des Imamites ordinaires, les « Septi-
miens ».
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Cette différence, qui n'a qu'une signification de forme, ne
pourrait suffire a les mettre en relief dans la série des nombreuses
ramifications chi'ites, si la propagande des Isma'‘iliens n’avait
servi de cadre a un mouvement tres important dans I'histoire
religieuse de I'lslam (les Qarmates), et si précisément leurs
menées secrétes ne leur avaient fourni un débouché qui consista
dans la formation d'un Etat mémorable dans I'histoire politique
de I'lslam, I'empire fatimide.

Les gens qui faisaient de la propagande en faveur de la forme
isma‘ilienne de la doctrine de I'lmam utilisaient sa tendance a se
fondre avec des théories qui mettaient en question I'lslam tradi-
tionnel, méme sous sa forme chi‘ite, et conduisaient a sa compléte
dissolution.

Une des influences les plus puissantes qui agirent sur I'évolu-
tion interne des idées musulmanes est venue de la philosophie
néo-platonicienne. Les idées de ce systeme philosophique ont
influencé les plus amples domaines de I'lslam et ont méme trouvé
acces dans les documents ou est développée la matiére d une foi
islamique incontestablement orthodoxe 148 Dans notre quatriéme
lecon, nous avons pu constater que les idées néo-platoniciennes
ont trouvé dans le Sufisme leur plus conséquente application a
I'lslam. Dans les milieux chPites, il n'a pas manqué non plus
de tentatives pour entrelacer étroitement les théories de I'lmam
et du Mahdi avec les idées néo-platoniciennes d'émanation 149

Cette influence se manifeste principalement dans l'usage que
la propagande isma'ilienne fit de ces idées; avec cette différence
toutefois que le Sufisme ne vise qu’a une construction interne de
la vie religieuse, tandis que l'action des idées néo-platoniciennes
dans I'lsméa‘ilisme fut appelée a affecter et a modifier tout l'orga-
nisme de I'lslam. L’idée de I'lmam n'est que le voile dont se
revét cette ceuvre destructrice, un point d’'appui, en apparence
islamique, sur lequel ce mouvement peut appliquer son levier.
Les Isma'iliens partent de la doctrine néo-platonicienne de I'éma-
nation; la société des « Fideles » de Basra en tira, dans une ency-
clopédie systématique, une construction philosophico-religieuse
dont les Ismaéliens déduisent les conséquences les plus extrémes.
lls édifient, en quelque sorte comme reflet historique de la doc-
trine de I’émanation cosmique offerte par cette philosophie, un
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systeme de manifestations périodiques de l'intelligence univer-
selle, dont la suite, commeng¢ant avec Adam et se continuant
par Noé, Abraham, Moise, Jésus et Muhammed, se clot sur
I'lmam qui suit le sixieme des Chiites (Isma‘il et son fils Muham-
med ben IsrmVil), formant ainsi un cycle septénaire de Parleurs
(néiiq). Les intervalles qui séparent I'un de l'autre ces « Par-
leurs » sont remplis par des septénaires de personnages, égale-
ment émanés des puissances surnaturelles, qui consolident
I'ceuvre du Parleur qu'ils suivent et préparent celle du suivant :
c’est une hiérarchie nettement délimitée, artistement construite,
aux différents degrés de laquelle, depuis le commencement du
monde, l'esprit divin se manifestant sous une forme de plus en
plus parfaite se révele a I'humanité. Chaque manifestation appa-
rait a son heure pour parfaire I'ceuvre de la précédente. La
révélation divine n’est pas close a un moment chronologiquement
fixé de I'histoire du monde. Avec la méme régularité cyclique le
Mahdi suit le septieme natig, avec la mission, en tant que mani-
festation encore plus parfaite de l'esprit universel, de surpasser
I'ceuvre de ses devanciers, méme celle du Prophéte Muhammed.

Cette application de l'idée du Mahdi ruine un des principes
fondamentaux de Il'lslam, que le Chi‘isme ordinaire n avait pas
0sé ébranler. Muhammed est pour le musulman le « sceau des
prophetes»; lui-méme s'était attribué, bien que dans un autre
sens, cette qualité (sdr. 33, v. 40), et I'Eglise mahométane, aussi
bien sous sa forme sunnite que sous sa forme chi'ite, lui a
prété cette signification dogmatique, que Muhammed cl6t pour
toujours la série des prophetes, qu'il a accompli pour I'éternité
ce que ses prédécesseurs avaient préparé, qu’il est le porteur du
dernier message de Dieu a I'humanité. Le « Mahdi attendu »
n'est que le restaurateur de l'ceuvre, dissipée par la corruption
de | humanité, du dernier prophéte, « dans les traces duquel il
marche » et dont il porte le nom; il n'est pas lui-méme prophete,
il est encore moins l'autorité enseignante correspondant a un
stade de I'évolution messianique qui dépasse la prédication de
Muhammed la0. Dans le systéeme émanatiste des Isma‘iliens, le
caractére prophétigue de Muhammed et la loi qu'il apporta au
nom de Dieu perdent la portée qui leur est attribuée dans le
reste de I'lslam, méme chi‘ite.
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Sous le drapeau du parti chi‘ite des Isma‘iliens, qui d’ailleurs
ne servait que de prétexte, une propagande secréte comportant
une initiation progressive a plusieurs degrés successifs de la
connaissance répandit des doctrines dissolvantes pour I'lslam.
Aux plus hauts degrés de l'initiation, la dépendance confession-
nelle de la religion de Muhammed ne représente plus qu'une
forme vide. A son point d’aboutissement, I'lsm&‘ilisme est la
destruction de toute croyance positive. Mais, méme dans les
degrés préparatoires, la loi et la tradition de I'lslam, ainsi que
I'histoire sacrée du Qoran, sont déja comprises dans un sens
allégorique ; la lettre est reléguée a l'arriére-plan comme le voile
de la véritable essence spirituelle. De méme que la doctrine néo-
platonicienne aspire a dépouiller les voiles corporels et a rentrer
dans la patrie céleste de I’ame universelle, de méme l'initié doit
écarter les voiles corporels de la loi en s’élevant a une connais-
sance de plus en plus haute et de plus en plus subtile, et se hausser
jusqu'au monde de la spiritualité pure. La loi n'est qu'un moyen
pédagogique d'une valeur relative et transitoire, a l'usage de
ceux qui ne sont pas encore mdrs, un symbole dont la signifi-
cation réelle doit étre cherchée dans le bien spirituel auquel il
fend. lls vont jusqu’a ne reconnaitre pour croyants que ceux qui
suivent ces doctrines destructives; ceux qui comprennent les
lois et les récits du Qoran d’aprées leur sens littéral sont des
infideles.

La conception allégorique de la loi et la négation de la force
obligatoire de ses prescriptions interprétées a la lettre étaient
déja préfigurées par ce trait qu’'lsma'il, dont cette secte porte le
nom, fut rejeté par ses adversaires imamites parce qu'il se rendait
coupable de l'usage du vin, et par la indigne dela succession a
I'lmamat. Un personnage consacré de naissance comme futur
Imam, disent ceux qui considérent le nom d'Isma‘il comme un
mot d'ordre, ne peut rien avoir fait qui soit un péché. La prohi-
bition du vin n’avait pour Isma‘il, et n'a par suite pour nous,
ses partisans, qu'un sens allégorique. Il en est de méme des
autres lois : le jeGine, le pélerinage, etc... Leurs adversaires ont
conclu de cette conception religieuse des Isma‘iliens qu’ils répu-
diaient aussi les lois morales et permettaient toutes les turpi-
tudes 151 Nous ne pouvons croire que des peintures haineuses de ce
genre répondent a la réalité.
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Un habile calcul a fait servir adroitement ce systeme, qui par
sa hature d’initiation et la hiérarchie de ses degrés de connais-
sance se prétait parfaitement a une propagande mystérieuse, a
susciter des mouvements qui ont affecté de vastes portions du
monde musulman. La fondation de I'empire des Fatimides dans
I’Afrique du nord, puis en Egypte et dans les pays qui en
dépendent (909/1 171), fut le produit de menées ismaliliennes.
Des Isma'iliens logiques ne pouvaient se contenter de la
supréme manifestation temporelle de l'intelligence universelle
dans la personne de I'lmam fatimide. Le cercle devait étre fermé.
En I'an 1017, ils crurent le moment venu pour que le khalife
fatimide Hakim se révélat comme l'incarnation de Dieu méme.
Lorsqu’en l'an 1021 il disparut, probablement assassiné, ses
guelques fidéles ne purent croire a sa mort réelle ; il vit caché et
il reviendra (radj'a, p. 181). Aujourd’hui encore la croyance a la
nature divine de Hakim survit chez les Druses du Liban. Le
groupe qu’a fait connafitre I'histoire des Croisades sous le nom
d'Assassins est aussi I'aboutissement d'un mouvement isma'ilien.

Le rapport de cette révolution religieuse avec I'Islam positif
doit étre apprécié en fonction de sa caractéristique essentielle
I'interprétation allégorique des faits religieux. C'est le sens
ésotérique Koatin) qui renferme la vérité, le sens extérieur (zahir)
est un voile inconsistant pour les non-initiés ; a mesure qu’ils se
préparent, il s’écarte pour permettre de regarder en face la vérité
dévoilée. De la, le nom de Béatiniyya que les théologiens donnent
aux partisans de ces théories, qui du reste sont communes aux
Ism&‘iliens et aux Safis.

Dans le Sufisme aussi, partant des mémes fondements néo-
platoniciens, la doctrine du sens ésotérique est arrivée a une
importance centrale 1 . Un Batini isrruVilien aurait pu composer
mot pour mot la sentence du poete mystique Djelal al-din al-
RUmMT, qui traduit la tendance véritable de la conception allégo-
rigue :

« Sache que les paroles du Qoradn sont simples; cependant elles
cachent au dela du sens extérieur un sens interne et secret;

« A cOté de ce sens secret, il y en a encore un troisieme qui décon-
certe la plus fine intelligence;
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« La quatriéme signification n’est encore connue de personne que
de Dieu, lI'incomparable et I'Omnisuffisant ;
« On peut ainsi aller jusqu’a sept significations l'une aprés l'autre ;

« Ne te borne donc pas, mon fils, a considérer le sensextérieur,
comme les démons ne virent en Adam qu’argile;

« Le sens extérieur du Qoran est comme le corps d’Adam, car son
apparence seule est visible, mais son ame est cachée » <53

Cette progression de degrés de plus en plus subtils du
sens secret et profond, que dissimulent les voiles extérieurs
de [I'expression écrite, rappellent ce que les Isma'iliens
nomment tawil al-ta‘'wil, c’est-a-dire l'interprétation secréte de
l'interprétation secréte. A chaque degré plus élevé, la mystique
et la symbolique du degré précédent deviennent le substratum
sensible d’interprétations encore plus subtiles 1'4jusqu’a volati-
lisation complete de Il'objet de [Il'interprétation islamique qui
en était le fondement primordial.

L'Isma'ilisme, avec son excés démesuré de ta'wil, a engendré
nombre de rejetons moins importants quant a leurs effets, parmi
lesquels le plus considérable est la doctrine secréte des I.lurifis
(interpretes des lettres), fondée par un nommé Fadl-Allah d'As-
tarabad en I'an 800/1397-8. Cette doctrine est aussi fondée sur
la théorie de I'évolution cyclique de lesprit universel, au sein de
laquelle Fadl-Allah lui-méme faisait figurer sa personne comme
manifestation de la divinité et sa prédication comme la révéla-
tion la plus parfaite de la vérité; c'est pourquoi le fils de Timur
lui fit souffrir le martyre. Il liait sa doctrine avec une sym-
boliqgue extrémement spécieuse des lettres et de leur valeur
numérique, leur attribuant une portée et des eifets cosmiques. En
se fondant sur cette méthode kabbalistique, poussée de plus en
plus loin par ses partisans, les Hurtfis ont pratiqué un ta'wil
du Qoran qui laisse a peine subsister quelque chose de sa signi-
fication primitive. Leur panthéisme offrait beaucoup de points
de contact avec les doctrines des Sufis, parmi lesquels I'ordre
des Bektachis s’est rallié a ce systéme 10

Dans les développements sortis de I'lsma‘ilisme ou s'y ratta-
chant, les éléments numériques du systeme de I'lmam deviennent
chose accessoire. On s'y accommode méme fort bien de la recon-
naissance de la série des douze Imams. L essentiel est que l'on
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rejette l'interprétation littérale des faits religieux de I'lslam et
que l'on fait une application excessive des traditions ‘alides en
tant que véhicules de secrets gnostiques d'aprés lesquels la révé-
lation ne cesse de se perfectionner, ses progrés se réalisant par
des manifestations toujours renouvelées de la divinité.

19. Le caractere philosophique du systéeme des Ismaéliens ne
les a pas libérés des vues étroites qui sont caractéristiques du
Chrisme en général, et cela particulierement a deux points de
vue.

D'abord, le crédit illimité accordé aux autorités, qui cadre
avec la théorie de I'lmam, est poussé chez eux a l'extréme.
LTsma'ilisme recoit aussi pour cette raison le nom de tal-
Iimiyya, « le discipulat », c’est-a-dire la dépendance absolue
de l'autorité enseignante de I'lmam, par opposition a la légiti-
mation de la recherche individuelle et & I'élément collectif de
lidjm&'. Ghazali le combat sous ce nom de ta‘'limiyya dans
plusieurs écrits, entre autres sous la forme d'un dialogue plato-
nicien qu'il a avec un représentant de la ta'limiyya 1)6. Inter-
prétant allégoriquement les lois du Qoran, les Isma‘iliens n'y
découvrent que les formes sous lesquelles est requise la sou-
mission a la puissance de ITmam *57. A ce culte de | autorité
se rattache aussi le devoir de | obéissance absolue envers les su-
périeurs qui, particulierement chez les Assassins, ce rameau du
mouvement isma'ilien, apparait sous la forme d un véritable ter-
rorisme 138

En second lieu, I'lsma‘ilisme partage avec le Chi'isme en
général l'intolérance exaltée contre ceux qui professent d'autres
opinions. Il suffit, au lieu de beaucoup de démonstrations, de
citer un petit passage tiré d'un ouvrage ismacdlien sur I'aumo6ne
lIégale et son allégorese, et que nous pouvons lire dans un manu-
scrit de Leyde : « Celui qui juxtapose (associe, achraka) a son
Imam une autre autorité, ou doute de lui, est semblable a celui
qui associe au Prophéte quelqu un d'autre (dans la méme

dignité) et qui doute de lui; par la il devient semblable a celui
qui reconnait a co6té d’Allah un autre Dieu. Donc celui qui
associe (a I'mam), doute de lui ou le renie, est nadjas (impur) et
non pur (tahir); il est défendu de faire usage de ce qu'un tel

homme acquiert » 10
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Indépendamment des Druses, qui divinisent Hakim, les Isma-
éliens existent encore aujourd'hui, dispersés dans le centre de la
Syrie 1@ et aussi dans d’'autres parties du monde musulman,
particulierement en Perse et dans lInde, sous le nom de Khod-
jas Ibl. Tout récemment un local de réunions pour les Isma-
éliens a été bati a Zanzibar ,62 Ces Ismaéliens d’aujourd’hui
reconnaissent pour chef un homme qui porte le titre a'Aglia
Khan. Le titulaire de cette dignité fait remonter son arbre généa-
logique a une branche de la dynastie fatimide (Nizar), en sa
qualité de descendant des princes des Assassins, qui prétendaient
tirer leur origine de cette famille 1R

Ses fidéles font hommage a I'Agha Klian, qui réside actuelle-
ment soit a Bombay, soit dans d’autres endroits de I'Inde, de
contributions dites zakat et de riches offrandes. Le titulaire
actuel de cette dignité est un homme qui dispose de ressources
abondantes, assez mondain, pénétré des idées de culture moderne,
et qui consacre volontiers ses richesses a de grands voyages. Il
a visité Londres, Paris, les Etats-Unis et méme la cour de
Tokio. Plus rien, ou a peine, ne s'apercoit en lui qui rappelle les
principes du systeme qu'’il doit personnifier. Il dépense libérale-
ment sa richesse pour soutenir les mouvements de culture moderne
de I'lslam hindou, avec lesquels nous ferons connaissance au
cours de cet ouvrage, et aux créations desquelles il prend une
part prépondérante 16i. Tout récemment la « Ail India Muslim
League » la choisi pour président Il est partisan convaincu
de la domination anglaise dans | Inde, qu il considére comme un
bienfait pour les peuples hindous. Au cours des derniers mou-
vements swaradji, il a adressé aux Musulmans de I'Inde une
exhortation, qui visait aussi les Hindous professant d’autres cultes,
dans laquelle il démontre que les désirs d'indépendance sont chose
folle et prématurée, et expose que la domination anglaise est
nécessaire et salutaire comme principe"d’union et de conciliation
entre les populations disparates et de tendances opposées de
I'empire des Indes 18

20. Comme la foi chi'ite dote ‘Ali et sa postérité d'attributs
surhumains, ces idées se sont trouvées précisément tout a fait
aptes a servir de véhicules a des résidus de traditions mytholo-
giques rudimentaires. Maints récits qui avaient cours sur des
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personnages semi-divins dans les traditions des populations
converties a I'lslam, mais auxquels la disparition des anciennes
religions avait fait perdre leur consistance, purent aisément s'in-
sinuer dans les légendes ‘alides et prolonger leur existence en se
prétant a une transposition. Les personnages de la famille de
‘Ali revétent les attributs des ligures mythologiques, et ces
attributs se rangent sans difliculté dans le cercle des idées chi-
ites. On y a en effet peu de scrupules a élever les objets de la
vénération au-dessus du cercle terrestre et & en faire des étres
qui participent a des forces surhumaines.

Jusqu’a quel point peut aller a cet égard la conception chi'ite,
méme modérée, nous l'avons déja pu voir : les substances
lumineuses de ‘Ali et de sa famille sont incorporées au trone
de Dieu. D’aprés une légende, Hasan et Husein portaient des
amulettes qui étaient remplies du duvet des ailes de I'ange
Gabriel 1(i.. Dans ce milieu, I'élément mythologique put donc
trés facilement s'attacher aux figures de la famille des ‘Alides.
‘AlT y devient, par exemple, un dieu du tonnerre; ‘Ali apparait
dans les nuages et cause le tonnerre et I'éclair; ce dernier est la
verge qu il brandit. De méme que le mythe ancien faisait de la
rougeur du couchant le sang d’Adonis tué par le sanglier, de
méme, d'apres la légende chi'ite, y apparait le sang de Husein
massacré: avant sa mort le couchant n’avait jamais été rougels
Le cosmographe Qazwlni (§* 682/1283) raconte du peuple turc
des Baghradj qu'ils étaient gouvernés par une dynastie ramenant
son origine au ‘Alide Yahya b. Zeid. lls conservent un livre
d'or sur la page extérieure duquel est écrite une élégie sur la
mort de Zeid, et ifs témoignent a ce livre un respect religieux.
lls appellent Zeid le « roi des Arabes », ‘Al « le dieu des
Arabes ». Lorsqu’ils regardent au ciel, ils ouvrent la bouche, et
itxant leurs regards sur le ciel, ils disent : Voici le dieu des
Arabes qui monte et qui descend 180

Ce sont particulierement les éléments néo-platoniciens et
gnostiques dont la secte isma‘ilienne revétit les conceptions
religieuses de I'lslam qui ont rendu cette secte susceptible de
servir de voile a la conservation de débris religieux du vieux
paganisme. Puisque les personnes de la famille étaient élevées
a la sphere de la divinité, elles pouvaient aisément servir

I. Goldzihbr.— Legons sur I'lslam. li
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d’'hypostases a de vieilles conceptions de la divinité qui se dissi-
mulérent dans une terminologie d'aspect islamique.

C’est ainsi que le vieux paganisme syrien s’est conservé dans
les vallées du Liban, sous une forme d’apparence musulmane et
chPite, dans la secte des .Xusairis (entre Tripoli et Antioche),
dans le culte duodécimain desquels dominent des conceptions
incontestablement paiennes. Il faut considérer que, dans les
contrées ou cette secte chi'‘ite est représentée, le vieux paga-
nisme était encore prédominant peu de temps avant I'apparition
de I'lslam, et que le christianisme méme n'y put prendre pied
que fort tard I?. On s'explique d'autant mieux que les idées
introduites par l'lslam apparaissent amalgamées avec de vieux
éléments paiens. Il n'y a la de I'lslam que lI'apparence. L’ame de
ces gens a en réalité gardé les traditions paiennes de leurs
ancétres et les a transposées de facon tout extérieure en les
appliquant aux nouveaux objets apparents du culte. Dans I'amal-
game de paganisme, de gnosticisme et d’'Islam, I'apport isla-
mique n’est rien de plus qu'une forme ditlerente imposée au
culte paien de la nature, et qui préte seulement des noms aux
conceptions religieuses du paganisme. ‘Ali est — comme ils le
disent dans une priere — « éternel dans sa nature divine ; notre
Dieu d aprés la réalité profonde, quoique extérieurement notre
Imam » 171 Dans leurs différentes sectes, ce sont différentes
forces de la nature divinisées avec lesquelles on lidentifie; pour
la majorité, il est le dieu de la lune, avec I'hyperbole d'une
dénomination chi‘ite qui le qualifie « Emir des abeilles », c’est-
a-dire des étoiles. Nous avons déja signalé que Muhammed lui-
méme, a coté de ‘Ali, descend au role subalterne de « voile » ; il
complete, avec ‘Ali et Selmén, une triade de dieux qui se rat-
tache avec tous ses accessoires au culte paien de la nature.

Dans le culte rendu a ‘Ali, a sa famille et .aux personnages
liés a sa légende, ainsi qu'aux Imams, apparait en réalité le
culte du ciel, du soleil, de la lune etd'autres forces de la nature.
Ces transpositions ont abouti grace a la gnostique qui a passé a
travers tous ces vestiges du paganisme. Son essence véritable se
révele aux initiés au fur et a mesure de leur consécration pro-
gressive. Si des les degrés inférieurs — comme nous I'avons vu
pour ITsma'ilisme, a I'égard duquel les Nusairis sont du reste
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hostiles— la loi islamigue ne conserve qu'une signification sym-
bolique, pour [I'initié tout élément positivement islamique
s'évanouit complétement. Le Qoran lui-méme prend une place
secondaire aupres d'un autre livre saint, qui, en dépit des cachot-
teries de ces groupes de sectes, a pu étre connu grace a un
néophyte chrétien sorti de leur sein, et dont la valeur au point
de vue de I'histoire des religions a été maintes fois traitée dans
la littérature européenne et américaine 172 Eux-mémes s'opposent
d'ailleurs aux autres Musulmans comme les véritables « Confes-
seurs de l'unité de Dieu » (ahl al-tawhid), comme les interprétes
exacts de la pensée cht'ite ; ils considerent les Chi'ites ordinaires
comme zahiriyya, comme des partisans de la conception reli-
gieuse extérieure, qui n'ont pas pénétré dans les profondeurs du
vrai monothéisme; comme mugassira, c'est-a-dire comme des
gens qui restent, dans leur culte de ‘AU, au-dessous de la mesure
requise t73

En réalité, c’est seulement un Islam nominal que représentent
ces déguisements du vieux paganisme asiatique, qui en se cons-
tituant ont aussi incorporé maints éléments chrétiens, comme
par exemple la consécration des aliments et du vin, une sorte de
Céne, la célébration de jours de féte propres au christianisme.
Les constatations de I'histoire des religions montrent trés souvent
que précisément de telles dégénérescences de sectes se révelent
aptes au syncrétisme.

Nous avons considéré ici les formations dissidentes qui ont
exercé une influence sur le développement de I'lslam jusqu'a
I'établissement définitif du concept orthodoxe.

Mais les esprits, depuis ce moment, ne sont point demeurés
en repos. Nous avons maintenant a envisager les mouvements
postérieurs, dont les effets se font sentirjusqu’al’époque moderne.
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i Au chapitre VII de son ouvrage sur « L'Origine et le Déve-
loppement des idées morales », Eduard Westermarck recherche
quel est le réle joué par la coutume dans la formation primaire
des opinions relatives a la morale et a la légalité. « Dans la
société primitive I'habitude représente la loi, et la méme ou l'or-
ganisation sociale a déja fait quelques progreés, elle peut demeu-
rer encore en vigueur comme l'unique régle de conduite » 1

S'appuyant sur un important appareil littéraire et historique,
il montre, avec plus d’ampleur que ne l'avaient fait les nombreux
auteurs qui ont traité avant lui ce chapitre de I'histoire dela civi-
lisation et du droit, lI'importance de la coutume en tant que cri-
tere de la légalité et base de toute législation éthique et juri-
dique, Il efileure bien en passant (p. 164) les conceptions des no-
mades arabes et turcomans ; mais il a néanmoins négligé d’explo-
rer en détail I'un des domaines les plus importants pour ses
études : la notion de la Sunna et sa portée dans la société arabe,
puis de la dans 1'Islam.

De temps immémorial, le critérium prépondérant chez les
Arabes, pour apprécier ce qui était convenable et légal dans toutes
les circonstances de la vie, consistait a se demander pour tout

geste s'il correspondait a la norme et a I'habitude héritées

des ancétres. Il n'y a de vrai et de juste que ce qui a ses
racines dans les idées et les moeurs héréditaires — qui consti-
tuent la Sunna —, que ce qui s'accorde avec elle. C’était la ce

qui leur tenait lieu de loi et de sacra, l'unique source de
leur droit et de leur religion ; s'en écarter passait pour une faute
contre l'infrangible regle des moeeurs consacrées. Ce qui est vrai
des actions l'est également, pour la méme raison, des idées ata-
viques. La collectivité ne devait non plus admettre dans ce
domaine rien de nouveau qui ne s accordat avec les conceptions
des ancétres 2. Ceci nous aide a comprendre les objections des
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.Mekkois : lorsque le Prophéte vient leur précher le paradis, l'en-
fer et le jugement dernier, ils ne lui en opposent aucune plus
fréquemment que celle qui consiste a dire que leurs ancétres
n’avaient jamais entendu parler de toutes ces choses et gqu’eux-
mémes ne pouvaient que marcher sur les traces de leurs
ancétres3. En face des traditions de leur antiquité, la prédication
du Prophete leur apparaissait comme clin muhdat, comme une
foi toute nouvelle et par la méme condamnable4

La notion de Sunna peut étre rangée parmi les phénoménes
qu Herbert Spencer appelle «sentiments représentatifs», c’est-a-
dire « résultats organiques, accumulés au cours des siécles par
un milieu humain, qui se condensent en un instinct héréditaire
et forment chez l'individu l'objet de I'hérédité » 5.

Les Arabes ont ensuite transporté I'idée de Sunna dans I'Islam,
qui commandait la rupture de leur Sunna propre, et de la elle
est devenue un pilier de la loi et de la conception religieuse mu-
sulmanes, non sans subir naturellement une modification essen-
tielle. Dans Il'lslam on ne pouvait plus se réclamer de la Sunna
paienne. Son point de départ fut déplacé et reporté aux doctrines,
aux idées et aux pratiques de la plus ancienne génération de
Musulmans, qui devinrent les fondateurs d'une Sunna de tout
autre sorte que n’'avait été la pure Sunna arabe. Désormais, on
se régle sur les usages et les idées que lI'on peut établir avoir été,
en premier lieu ceux du Prophéte, en second lieu ceux de ses
Compagnons. On se demande moins ce qui, dans telle circon-
stance, est en soi bon et régulier, que la fagon dont le Prophete
et les Compagnons ont en cette circonstance parlé ou agif(, et ce
qui par conséquent s'est transmis ensuite comme étant la bonne
fagon de penser ou d'agir. C'est pourquoi les générations posté-
rieures puisent une certitude assurée dans le hadit, qui conserve
les indications relatives aux paroles etaux actes de ces modeles
de la vérité et de la légalité. Au cours de la constitution pre-
miere tie la loi islamique, il y a bien eu des efforts pour faire une
large place, en face de hadit. suspects ou en | absence d’'une tradi-
tion positive et digne de créance, au libre raisonnement et a la
perspicacité des juristes dans la déduction des dispositions légales
(p. 42). Mais personne n'est allé si loin que de mettre en ques-
tion le droit de priorité de la Sunna lorsqu il existe une tradi-
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tion indubitablement attestée qui rend superflue I'’entrée en scéne
du raisonnement spéculatif.

C’est ainsi que la nécessité de la Sunna dans I'lslam devint un
« sentiment représentatif». Les fidéles pieux n’eurent pas d'autre
souci que d'étre d’'accord avec la Sunna des Compagnons, de
n agir que comme elle I'exige, d éviter tout ce qui pouvait la con-
tredire et méme tout ce qui n'y trouvait pas d’appui. Ce qui est
contraire a la vieille coutume, a la Sunna, ou, d'aprés une con-
ception plus rigoureuse, ce qui ne lui est pas identique, s'appelle
hid'a, innovation, que ce soit sur le terrain de la foi ou sur celui
des plus infimes détails de la conduite de la vie 7. Les rigoristes
rejetaient toute bid‘a, quelle qu elle fut, tout ce qui ne pouvait
étre ramené aux idées et aux pratiques des anciens.

2. Une telle rigueur pouvait fort bien étre requise en théorie ;
mais la pratique, la vie réelle devaient heurter a chaque pas cette
théorie que personne ne mettait en doute. L'évolution des cir-
constances de la vie, I'expérience de pays et d'époques qui impo-
saient de tout autres conditions et entrainaient de tout autres
conjonctures que la vie et la pensée primitives du temps des
Compagnons, et aussi les nombreux antécédents et influences
étrangeres qu'il fallait assimiler et refondre, durent bientdt
ouvrir une bréche et rendre impossible le maintien rigoureux de
I'idée inflexible de Sunna comme critére unique du droit et de la
vérité. Il fallut transiger, et I'on en vint bientét a des distinc-
tions subtiles qui purent légitimer mainte bid‘a et lui ouvrir
toutes grandes les portes de la Sunna. On établit des théories
pour déterminer dans quelle circonstance une bid‘a peut étre
approuvée ou méme considérée comme bonne et louable. La per-
spicacité des théologiens et des casuistes trouva la un riche champ
d’action. Les choses sont demeurées de méme jusqu'aux temps
les plus récents.

L'idée didjniai s’affirme, dans cette évolution, comme élément
conciliateur. Lorsqu'un usage quelconque a traversé une longue
période comme universellement toléré et reconnu, il est par la
méme devenu finalement Sunna. Durant quelques générations,
les pieux théologiens grommellent contre la bid'a; mais avec le
temps elle est, en tant qu’élément de I'idjma4, tolérée et méme,
en fin de compte, exigée. Ce que I'on considére dés lors comme
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bid‘a, c’est d'y contrevenir ; celui qui réclame le retour au plus
vieil usage est alors flétri comme « novateur » (mubladi').

Un exemple frappant en est offert par la féte populaire du
mawlid al-nabT, anniversaire de la naissance du Prophéte, répan-
due universellement dans tout le domaine de 1lslam orthodoxe
et célébrée avec la participation des sommités religieuses au com-
mencement du mois de rabi" al-awwal. Au vinOsiéecle de I'hégire,
sa conformité ala Sunna était encore contestée parmi les théolo-
giens musulmans ; beaucoup l'interdisaient comme bid‘a. Des
fetwas furent données pour et contre. Depuis lors, s'appuyant
sur la sanction populaire, elle est devenue partie intégrante
et essentielle de la vie .islamique. Il ne viendrait a l'esprit de
personne de penser a son sujet a une bid‘a au sens péjoratif8. Il
en est de méme d’autres fétes religieuses ou cérémonies litur-
giques qui, nées dans des siécles tardifs, ont d( d'abord lutter
pour se faire reconnaitre aprés avoir été longtemps stigmatisées
comme bid'a 9. L'histoire de I'lIslam prouve que les théologiens,
si intraitables qu’ils se montrassent au début envers des usages
nouvellement acceptés, ne répugnaient cependant pas a cesser
leur résistance contre des habitudes qui avaient acquis droit de
cité, et a décider qu il y avait idjrmV la ou peu auparavant l'on
voyait encore une bid‘a.

3. On peut, d'une facon générale, formuler cette constatation
que les guides de la vie religieuse mahométane, s'ils ont pieuse-
ment maintenu I'idée de Sunna, ne sont pas restés toujours opinia-
trément fermés aux exigences changeantes des temps et aux cir-
constances nouvelles, et qu’a ce point de vue il serait inexact de
poser comme le caractere fixe de la loi islamique sa rigide immu-
tabilité.

Dés les temps anciens de I'Islam il fallut, dans les institutions
politiques et sociales, outrepasser les usages qui s'étaient établis
dans I'lslam primitif. Le fait de tenir compte de circonstances
nouvellement survenues ne fut regardé par personne comme un
reLachement incompatible avec l'esprit de la Sunna.

L'un des quatre rites orthodoxes, celui qui porte le nom de
Malik ben Anas (p. 43-44) reconnait la maslaha, utilitas publica,
I'exigence de I'intérét commun, comme l'idée qui doit régler l'ap-
plication de la loi. On peut s'écarter des regles posées par la loi
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lorsqu’il est prouvé que l'intérét de la communauté réclame un
jugement autre que celui de la loi (c'est le « corrigere jus prop-
ter utilitatem publicam » du droit romain). Sans doute cette liber-
té ne concerne que l'espece isolée qui se présente et n'entraine
pas une abrogation définitive de la loi ; mais le principe admis
est en lui-méme un signe de la souplesse permise dans le cercle
méme de la loi. Une déclaration importante, qui ne devait pas
passer inapergue, est celle du tres illustre théologien Al-Zurgfini
(f* 1122/1710 au Caire) qui, dans un passage de son commen-
taire sur le code (Muwatta) de Malik, dit tres nettement que I on
peut prendre des décisions nouvelles dans la mesure ou sur-
gissent des événements nouveaux ; « 01l ne peut, conclut-il, trou-
ver étrange que les lois s’adaptent aux circonstances » 10

La porte des « innovations » et des réformes n’est donc pas
fermée pour I'lslam du fait de la loi religieuse. Sous la protection
de cette liberté, l'acces de la vie musulmane n'a pas été refusé a
des institutions nouvelles empruntées a la civilisation occidentale.
Elles ont bien, en certains cas, provoqué l'opposition des obscu-
rantistes, mais ont été finalement sanctionnées par des fetwds
formelles de jurisconsultes reconnus, et protégées contre les
attaques des surorthodoxes. C'est, il est vrai, un phénomene sin-
gulierement choquant que des institutions salutaires, d'une por-
tée toute pratique et profane, ne puissent acquérir le droit d’exis-
ter que par une fetwa, aprés avoir préalablement fait l'objet
d’'une discussion en vue de savoir si elles sont licites au regard
de la loi religieuse.

Sous I'égide de telles lettres de franchise théologiques, les
innovations adoptées dans la société musulmane depuis le xvm"
siécle (dont la premiere est peut-étre l'introduction de I'impri-
merie a Constantinople en 1729), continuent de jouir paisible-
ment de leur droit de cité. Sur le terrain social également, la
perspicacité des savants canonistes a d0 trouver les moyens de
tourner les obstacles qui paraissent empécher I'lslam de s’adap-
ter aux exigences modernes. On se donne, pnr exemple, beau-
coup de peine pour établir des distinctions qui permettent méme
aux Musulmans scrupuleux le contrat d'assurance, lequel, consi-
déré comme jeu de hasard, passe pour suspect d'aprés les prin-
cipes rigoureux de I'lslam. jLa science théologique a di aussi
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écarter des obstacles analogues en ce qui concerne la Caisse d'E-
pargne. Considérée théoriquement, cette institution ne serait pas
licite dans une société dont la loi proscrit l'intérét sous toutes
ses formes (et non pas seulement sous la forme usuraire)1l Néan-
moins le.mufti égygtien Cheikh Muhammed ‘Abduh, mort en
1905, a trouvé le moyen, dans une savante fetwa sur la matiére,
de présenter comme licite pour la société musulmane, au point
de vue de la loi religieuse, la Caisse d'Epargne et le gain de divi-
dendes ; de méme, avant lui, ses collégues de Constantinople
avaient rédigé des fetwas qui avaient rendu religieusement pos-
sible pour le gouvernement ottoman I'émission d'obligations d'Etat
productives d'intéréts 12

Nous pouvons foire la méme constatation, a une époque toute
récente, dans le domaine des grandes questions politiques. Nous
voyons de nos yeux que, lors des derniéres révolutions dans les
Etats musulmans, l'introduction du régime constitutionnel, tant
dans I'lslam sunnite que dans I'lslam clii‘ite, n'a pas trouvé chez
les théologiens orthodoxes seulement une approbation quasi-
forcée, mais qu'ils ont invoqué le Qoran lui-méme pour en con-
clure que le gouvernement parlementaire est le seul véritable-
ment légal13(on interpréte entre autres en ce sens le mot cliiiru dans
la strate 42, v. 3G) ; que les Mollahs chPites, a la suite des Mudj-
tahids des lieux saints de Nedjef et de Kerbela, qui sont les auto-
rités les plus puissantes sur la vie religieuse chez les Chrites de
Perse et les garants religieux des révolutionnaires, se sont récla-
més dans leurs revendications parlementaires de I'lmam caché
(ci-dessus, p. 187). Dans un grand nombre de traités théolo-
giques, des docteurs qui font autorité dans I'lslam s'efforcent
d'étayer par des textes du Qoran et du hadit les exigences de la
vie politiqgue moderne, de méme qu’ils s’appuient sur les docu-
ments religieux de ITslam pour encourager les progrés de la cul-
ture dans la vie civile (question des femmes, etc... |li.

4. Ces exemples sont tirés de I'évolution récente des milieux
musulmans ; mais le phénoméne qui s'y manifeste répond a
I'orientation qui avait déja prévalu aux siécles précédents.

Il nous faut, du reste, ajouter immédiatement cette restriction
que, pendant tous ces siécles, il y eut toujours des minorités plus
intransigeantes sur la question de Sunna et de bid*a, qui limi-
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taient le plus étroitement possible I'étendue de la bonne bidla,
aspiraient a conserver l'lslam pur de toute bid‘a et combattaient
par tous les moyens possibles, souvent méme fanatiques, lathéo-
rie et la pratique qui se montraient conciliantes sur ce terrain.
Non seulement les coutumes qui se faisaient jour dans la vie
légale et que l'antiquité n'avait pu connaftre, mais encore les
spéculations dogmatiques inconnues dans I'ancien temps, les for-
mules qui en résultaient, méme les conceptions ach‘arites, qui
cependant prétendaient a étre reconnues comme Sunna, sont
impitoyablement condamnées par elles comme des innovations
injustifiées et répréhensibles (p. 105).

L'histoire interne des mouvements de I'lslam se présente
comme une lutte continuelle de la Sunna contre la bid‘a, du
principe intransigeant de. la tradition contre [I'élargissement
incessant de ses frontiéres et la transgression de ses limites pri-
mitives. Cet antagonisme subsiste a travers toute I|'histoire de
1lIslam, a travers son évolution dogmatique aussi bien que juri-
dique. La nécessité de cette lutte, le fait qu'elle trouva a tout
moment des objets actuels, est la meilleure réfutation de Il'opi-
nion trés répandue que Kuenen méme a exprimé dans ses Hibbert-
Lectures : « Islam was destined, after a verv brief period ol
growtli and development, to stéréotypé itself once for ail and
assume its inaltérable shape » I» Cependant Kuenen lui-mé&me
associe a cette considération la mention de ce fait, que nous
aurons bientét a signaler, qu’au milieu du xvmesiéecle, la poussée
<jui tendit a épurer I'lslam de toute innovation se traduisit acti-
vement par un mouvement de réaction violente. 11 s'ensuit du
moins qu'a cette époque méme, si I'lslam se « stéréotypa », ce
ne fut qu'au prix de luttes sanglantes.

5. Parmi les divers courants de la théologie musulmane, aucun
ne fut et n'est animé de plus de persévérance et d’énergie, dans
la condamnation et la persécution de la bid‘a, que le rite qui
vénére comme son patriarche et son fondateur le célebre Imam
Ahmed ibn llanbal (ci-dessus, pp. li et 106) et qui porte son
nom. C'est de la que sortent les zélateurs lés plus fanatiques de
la Sunna, les adversaires les plus criants de toute bid‘a dans le
dogme, le rite et les usages de la vie. Si I'on s’en f(t tenu a leurs
idées, tout I'lslam eQt été réduit a sa matiere premiére de Médine
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et a la forme, reconstituée, qu’il avait a I'’époque des « Compa-
pagnons ». Mais que l'on ne croie point cette mentalité déter-
minée par un penchant pour ainsi dire romantique, par une aspi-
ration sentimentale a la belle naiveté du passé. Chez ces esclaves
de la lettre il n'y a guére a chercher trace de Il'action de senti-
ments un peu profonds : c’est exclusivement la logique formelle
de la Sunna qui pénétre leurs protestations.

Il'y eut a la vérité, au cours des siécles, matiére assez abon-
dante a protestations. C’est avant tout sur la dogmatique spiri-
tualiste, et sur la méthode d’interprétation des Ecritures qui en
est la suite, que les fidéles d’Ahmed ibn Hanbal mirent le doigt.
Nous avons déja vu que, méme sous leur forme ach‘arite, elles
passaient a leurs yeux pour hérétiques. lls ne veulent pas s’écar-
ter, fOt-ce de I'épaisseur d'un cheveu, de la lettre des textes, ni
leur faire rien signifier qui soit au dela ou en de¢a. La vie reli-
gieuse préta davantage encore a leurs récriminations. Il nous
faut renoncer a entrer ici dans les plus petits détails, et nous bor-
ner, dans cet ordre d’idées, a un seul exemple, mais qui intéresse
plus profondément que tout autre la vie religieuse de I'lslam.

6. Sous l'influence de facteurs, les uns de nature psycholo-
gique, les autres de nature historique, il s'est constitué dans
I'lslam une forme de culte qui, si contradictoire qu elle soit avec
la conception musulmane de Dieu et si réfractaire que soit a son
égard la véritable Sunna, a promptement acquis droit de cité
dans tout le vaste domaine de l'lslam. Dans maints groupes de
Musulmans, elle a plus d'importance que l'essence méme de la
religion et elle est la véritable forme sous laquelle se manifeste
la foi du peuple. Allah est loin des hommes ; plus prés de leur
ame sont les saints locaux (wali), qui sont I'objet honoré de
leur culte religieux, a qui s'attachent leur crainte et leur espoir,
leur respect et leur dévotion. Les tombeaux de ces saints et
d’autres endroits.consacrés qui se rattachent a ce culte sont leurs
lieux d adoration, liés parfois a la vénération grossiéerement féti-
chiste de reliques et a un culte tout objectif. Les variétés de ce
culte des saints different par leur nature et par leur forme sui-
vant les circonstances géographiques et ethnographiques, diversi-
fiées par les antécédents préislamiques des peuples devenus
musulmans. Dans le culte des saints se retrouvent en effet en
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grande partie, dans une mesure plus ou moins considérable, sous
une forme plus ou moins forte et immédiate, des résidus des
cultes refoulés par I'lslam. Les particularités provinciales de ce
culte conférent au systéme catholique et unitaire de I'lslam uni-
versel un caractére populaire déterminé par les circonstances
locales Ifi.

Outre les conditions ethnologiques, la nécessité psychologique
déja indiquée fut favorable au développement du culte des saints
dans I'lslam : le besoin de combler I'abime qui sépare le croyant
naif et ses veeux quotidiens de la divinité inabordable et inaces-
sible, au moyen de puissances intermédiaires avec lesquelles il
se sent en contiance, et qui semblent plus faciles a atteindre
pour son ame que la divinité tronant a des hauteurs infinies au-
dessus des étres humains et des choses terrestres. Le peuple
reconnait et craint le sublime Allah comme la puissance univer-
selle qui commande les grands événements du Ivosmos, et ne
suppose pas qu il puisse se soucier des besoins infimes d un petit
cercle ou méme d'un individu isolé. Que les champs aux alen-
tours d'un lieu donné, que les troupeaux d’'une tribu prospérent,
gu'un homme guérisse d'une maladie, qu'il se réjouisse d'une
nombreuse postérité, ce sont choses auxquelles s intéresse bien
plutét le saint local en qui I'on a confiance. C'est a lui que l'on
apporte des victimes, c’est en sa faveur que l'on fait des vceux
pour obtenir sa bonne volonté, ou, si I'on veut se tenir dans le
voisinage de la terminologie et des idées islamiques, « pour pro-
voquer son intercession aupres d'Allah ». Il est aussi l'appui et
le gardien du droit et de la véracité parmi ses fidéles. On craint
de préter un faux serment en son nom, ou au lieu qui lui est
consacré, plus qu’'on ne rougit d un pareil serment prété au nom
d’Allah. 1l habite au milieu de ses croyants et veille sur leur
bien et leur mal, sur leur droit et leur vertu. Sur de vastes espaces
du monde musulman (Bédouins de la steppe arabe, Kabyles de
I'Afrique du nord), l'islamisme de la population se réduit essen-
tiellement aux manifestations du culte du wvall local, aux rites
et aux actes qui s'y rattachent. Ce besoin favorisa aussi le déve-
loppement du processus ethnographique par lequel beaucoup
d'éléments de la religion préislamique se conservérent dans les
innombrables manifestations des cultes de saints locaux et revé-
tirent extérieurement le voile.d’une forme musulmane.
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L étude systématique des phénomeénes corrélatifs a ce proces-
sus historico-religieux est 1un des chapitres les plus importants
de 1histoire religieuse de I'lslam. Nous ne pouvons ici que
I'effleurer, dans le but de marquer que ces formes de culte ont
été en principe, et depuis des siécles, tolérées méme par les auto-
rités de la religion officielle. On se contente de dissocier les mani-
festations d'un paganisme grossier de ces réalisations du sens reli-
gieux ; délimitation dont I'étendue ne peut jamais, en pratique,
étre exactement précisée. La théologie officielle ne fut pas des le
début aussi tolérante envers les exigences de la conscience reli-
gieuse populaire. De fait, il n'y a pas de rupture plus tranchée
avec la vieille Sunna que cette extension du culte, qui dénature
I'essence de I'lslam, et que le tidele partisan de la Sunna devait
ranger dans le domaine du chirk, de I'association de puissances
divines au seul et unique Allah, et frapper de réprobation. De
plus, la conception conforme a la Sunna du caractére du Pro-
phete fut elle-méme altérée pour s'adapter a ce culte des saints :
lui aussi fut englobé dans le domaine de 1hagiologie et de I’'hagio-
latrie, et il en résulta un portrait de lui qui est nettement opposé
aux représentations humaines que le Qoran et la Sunna pré-
sentent du fondateur de 1lslam,

Nulle part lappel pour l'anéantissement de la bid‘a, qui s'était
insinuée dans le dogme et dans la pratique religieuse, n’aurait
pu retentir a plus juste titre qu’en face de la poussée absolument
antisunnite qu’entrainent avec eux les phénomeénes du culte du
Prophéte et des saints. Cependant, aprés quelque résistance;
1Islam officiel s’inclina devant les conceptions religieuses géné-
ralement dominantes, qui s'étaient lait reconnaitre par l'idjma‘
populaire et, sauf quelques réserves doctrinales, il a, en le disci-
plinant et en le tempérant théologiquement, admis dans le
systeme de l'orthodoxie ce résultat d'une évolution historique.

7. Cependant toute tolérance a I'égard des innovations resta
étrangére au zéle spirituel des llanbalites, qui se crurent destinés
a étre les hérauts de la Sunna contre toute bid'a dogmatique,
rituelle et sociale. Ce petit groupe de zélateurs resta impuissant
en face de I'esprit dominant. Mais au commencement du xivRsiécle
surgit en Syrie un représentant vigoureux de leurs tendances en
la personne d'un vaillant théologien, Tatji al-din ibn Teimiyya,
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qui, dans ses prédications et dans ses écrits, soumit a une révi-
sion I’'lslam historique au point de vue de la Sunna et de la bid'a,
et se tourna contre toutes les « innovations » qui, dans le dogme
et dans la pratique, en modifiaient le concept primitif. Contre
les effets produits dans 1llslam par la philosophie, méme contre
les formules du Kaldm ach'arite, cependant reconnu depuis long-
temps par l'orthodoxie, et contre le Sufisme avec ses doctrines
panthéistes, il déploya le méme zele que contre le culte du Pro-
phete et des saints. Il condamnait comme contraire a la religion
jusqu'a la haute valeur attachée au pelerinage au tombeau du
Prophéte, que les pieux croyants de l'lslam regardaient depuis
longtemps comme le complément du pélerinage a la Mekke. Sans

que rien l'arréte, il se tourne contre les autorités théologiques
qui accordaient aux pratiques parasites du culte la légitimité de
I'idjma*. Il revient a la Sunna et a elle seule.

Les suites de la dévastation mongole faisaient alors gémir
I’empire musulman : I'occasion fut la bienvenue pour ébranler la
conscience du peuple en faveur d’'une régénération de I'lslam par
un retour a la Sunna, dont I'altération avait provoqué la colére
de Dieu. Les souverains temporels ni les autorités théologiques
ne furent favorables au zélateur. Quieta non movere — au lieu
de la régression préconisée par lbn Teimiyya, lI'on se trouvait
depuis des siécles, dans le domaine de la foi et de la pratique, en
présence de résultats historiques que I'on devait respecter comme
Sunna. La derniere autorité ecclésiastique de I'lslam fut Gha-
zali, qui avait trouvé la formule unissant ritualisme, rationalisme,
dogmatisme et mysticisme, et dont le systeme devint depuis le
patrimoine commun de I'lslam sunnite orthodoxe. Ce Ghazali fut
pour ainsi dire la cible sur laquelle les nouveaux Hanbalites,
dans leur tendance a combattre toute évolution historique, déco-
cherent tous leurs traits.

Ibn Teimiyya n’eut pas grand succes; trainé d'un tribunal ecclé-
siastique a I'autre, il mourut en prison (1328). La littérature théo-
logique de 1époque qui suivit immédiatement eut pour principal
théeme : savoir s'il était un hérétique ou un pieux défenseur de
la Sunna. Le petit groupe de ses fidéles a entouré sa mémoire du
nimbe de la sainteté, et méme ses adversaires furent bientdt
amenés a des dispositions conciliantes par I'impression soutenue
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de gravité religieuse qui se dégageait des ouvrages du zélateur
défunt. Son influence est restée sensible, quoique s'exercant
d'une facon latente, durant quatre siécles : ses ceuvres, lues et
étudiées, étaient dans beaucoup de milieux musulmans une puis-
sance silencieuse qui déchainait de temps en temps des explosions
d’hostilité contre la bid'a

C’est l'action de sa doctrine qui provoqua, vers le milieu du
xvme siecle, I'un des récents mouvements religieux de I'lslam,
celui des Wahhabites.

8. L'histoire de I'lIslam arabe est riche en exemples qui
montrent I'union,'dans de puissantes personnalités directrices, des
dons du savant théologien et de ceux du héros guerrier.

De méme que « la lyre et I'’épée » dans le paganisme, de méme
s'unissent dans I'lslam la science théologique et la valeur guer-
riére pour lutter contre l'incroyance et I'hérésie. L'histoire
ancienne de I'lslam abonde en exemples de cet ordre ; du moins
la tradition religieuse, tout a fait étrangére a I'histoire il est
vrai, a volontiers enrichi la palme de maint guerrier du laurier
de la science divine.

Le type le plus ancien en est I'épée de ‘Ali, qui, d'aprés la
légende religieuse, était brandie par un homme réputé en méme
temps pour la plus haute autorité dans toutes les questions reli-
gieuses a trancher a l'aide de la science théologique. Mais, méme
sur un terrain historique plus solide, nous voyons souvent cette
union de vertus guerrieres et scientifiques chez des hommes qui
sont a la téte des masses combattantes. Pour établir la continuité
de ce phénomene jusqu'a I'époque la plus récente, il suffira de
citer comme exemples, d’'abord ‘Abd al-Mu'min au xne siecle,
qui passa des chaires théologiques a la téte du mouvement almo-
hade pour fonder, au milieu de luttes héroiques dans lesquelles
il entrainait les masses, un grand empire occidental islamique ;
ensuite le tout moderne héros musulman, ‘Abd al-Qadir qui,
aprés son héroique* résistance militaire contre la conquéte fran-
caise dans sa patrie algérienne, rassemblait autour de lui,
pendant son exil a Damas, des disciples attentifs qui suivaient
assiddment ses legons de droit malikite et autres disciplines théo-
logiques de I'lslam. Le héros de l'indépendance caucasienne,
Chamil, et les Mahdis guerriers du Soudan et du Somaliland
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dont nous avons tant entendu parler en ces derniers temps, sont
des représentants, moins glorieux sans doute, du méme phéno-
meéne de I'histoire de I'lslam : ces guerriers sont aussi sortis du
cercle des disciples de la théologie musulmane.

Un des plus remarquables mouvements théologico-militaires
du peuple arabe a été provoqué, dans les temps modernes, au
centre de I'Arabie, par Muhammed ibn ‘Abd-al-Wahhab (mort
en 1787). Ayant étudié avec zéle les ouvrages d’'lbn Teimiyya,
il suscita parmi ses compatriotes un mouvement fondé sur des
raisons théologiques ; ce mouvement éclata bientét en flammes
claires, entraina le peuple guerrier et le conduisit, apres d’im-
portants succés militaires qui s'étendirent au dela de la péninsule
jusqu'au ‘lrag, a rétablissement d’'une communauté politique
qui, apres maintes vicissitudes, alfaiblie par des rivalités et des
dissensions intestines, subsiste encore aujourd'hui dans I'Arabie
centrale et constitue un facteur influent de la politique de la
péninsule arabique.

Quoique Ibn ‘Abd al-Wahhéab se distingue des théologiens
guerriers que nous venons de citer en ce qu’il ne brandit pas lui-
méme, a la téte de ses partisans, le glaive du héros guerrier, il
n'en reste pas moins que c'est sa théologie qui pousse son gendre
et son défenseur, le chef Muhammed ibn Salid, aux entreprises
guerrieres pour le rétablissement de la Sunna. Il tire I'épée, telle
est du moins l'apparence, pour des doctrines théologiques et
pour les faire passer dans la vie pratique.

Aprés quelques devanciers, Julius Euting a été tout récem-
ment le témoin oculaire de I'agitation intérieure de cet Etat reli-
gieux, au sein duquel il put séjourner assez longtemps dans l'un
de ses voyages en Arabie 17.

Le mouvement wahhabite fit passer dans la réalité les protes-
tations hanbalites d'lbn Teimiyya contre les innovations con-
traires a la Sunna, qui avaient été reconnues par I'idjmu‘, contre
les formules dogmatiques établies au cours de I'évolution histo-
rique, et aussi contre les innovations dans la vie quotidienne.
Qu'il suffise de mentionner que la doctrine wahhabite étend
rigoureusement son opposition contre toute bid‘a a 1usage méme
du tabac et du café, qui naturellement ne peut étre attesté dans
la Sunna des « Compagnons », et qui aujourd hui encore est

I. Goldziher.— Legons sur I'lslam. 15
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interdit comme un péché grave sur le territoire de I'Etat wah-
hébite.

L’épée a la main, leurs bandes, que purent seules arréter les
troupes du vassal égyptien Muhammed ‘Ali, accourues au secours
de la suzeraineté nominale turque, tombeérent sur les sanctuaires
les plus vénérés du culte des saints sunnites et chrites, a leurs
yeux sieges du chirk le plus condamnable, dont le culte et les
usages qui s'y rattachaient étaient, selon eux, semblables al'ido-
latrie. lls considéraient de la méme facon, lidéles a la doctrine
d'lbn Teimiyya, le culte voué au tombeau du Prophéte a Médine,
tout cela au nom du rétablissement de la Sunna. Dans cette lutte
brillaient a leurs regards les exemples de pieux ancétres. Fidele
a la Sunna, I'Omayyade ‘Omar Il, en construisant sur le tombeau
du Prophéte, avait a dessein, dit-on, orienté son éditice dans
une direction autre que la direction exacte de la Qibla, de peur
que les gens pussent considérer ce monument comme lieu de
priere. C'est ce qu'il voulut prévenir en n'orientant pas 1édifice
comme une mosquée 18 A cdté du culte des tombeaux et des
reliques, les Wahhabites interdisent et combattent aussi d'autres
innovations survenues dans le rite, notamment l'adjonction de
minarets aux mosquées, lusage du rosaire, inconnu dans le vieil
Islam (v. ci-dessus, p. 136). Le culte doit reproduire fide-
lement les conditions de I'époque des « Compagnons ». Quant a
la vie de chaque jour, elle est ramenée a la simplicité la plus
puritaine, telle qu'on la trouve attestée des « Compagnons » et
méme des Khalifes dans des centaines de hadit. Tout luxe est
proscrit, et les moeurs de la Médine du vne siécle doivent, un
millénaire aprés, servir de modéle et de régle de conduite dans
I’Etat sunnite des Wahhabites.

De l'attitude des Wahhabites a I'égard du culte des saints, qui
fut l'objet principal de leurs attaques, nous pouvons conclure
qu’ils méritent pleinement le nom de « Tempelstirmer in lloch
Arabien » que leur donne Karl von Vincenti dans un roman qui
dépeint leur vie sociale et, en méme temps, d accord avec d'autres
sources, l'esprit d'hypocrisie et de fausse dévotion qu'im-
pligue au dedans un puritanisme maintenu strict au dehors.

La grande action des tendances wahhabites se montre aussi
dans les phénomeénes analogues apparus sur des points éloignés du
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monde musulman, sous l'influence évidente du mouvement arabe.

9. Considérant le rapport de 1llslam normal avec ce mou-
vement, nous serons particulierement frappés au point de vue de
I’'histoire religieuse par le fait suivant. Les Wahhébites doivent
passer, aux veux de celui qui juge des événements islamiques,
pour les champions de la forme de religion établie par Muham-
med et ses « Compagnons » ; le rétablissement du vieil Islam est
leur but et leur vocation. Ceci a été souvent concédé théorique-
ment, méme par les ‘Ulema K Néanmoins les Wahhabites, au
jugement pratique d'un musulman orthodoxe, doivent étre con-
damnés comme sectaires. On doit considérer comme ayant aban-
donné la foi orthodoxe celui qui s’affranchit de I'idjma‘ et rejette
ce que le consensus général de I'Eglise, sous sa forme historique,
reconnaft pour juste et pour vrai. Il n'y a pas a demander de vieux
titres de Sunna. Parl'idjma4, tout devient automatiquement Sunna.
N’est sunnite, c'est-a-dire orthodoxe, que ce qui répond a la foi
générale reconnue et a la pratique générale. Ce qui s'oppose a
cet idjma‘ est hétérodoxe 20, et de ces prémisses le Musulman
orthodoxe ne peut tirer qu'une conclusion : c'est que les Wahha-
bites, qui, incontestablement fidéles a la Sunna, combattent et
interdisent des choses permises, ou méme en partie requises dans
les quatre rites reconnus, sont, tout comme les anciens Khari-
djites, sortis du giron de I'Islam orthodoxe. Pour ce dernier, Gha-
zéli est depuis le xue siécle I'autorité définitive. Contre lui, les
Wahhabites, dans leurs luttes littéraires contre I|'orthodoxie
mekkoise, qui méme aujourd’hui ne sont pas apaisées, mettent
en avant les doctrines d'lbu Teimiyya, rejetées par la théologie
dominante. D’'un c6té Ghazali, de l'autre Ibn Teimiyya : tels
sont les mots de ralliement dans ce combat. L’'idjméa4a admis et
consacré Ghazali. Ceux qui pensent autrement ont rompu avec
I'idjma‘ : en dépit de leur Sunnisme logique et purement musul-
man, on doit les regarder comme hétérodoxes et les condamner
comme tels.

10. Tandis que le mouvement né dans la péninsule arabique,
et dont nous venons de décrire l'inspiration et les elfets, fixe son
regard sur le passé et, niant la légitimité des acquisitions dues aux
développements historiques, ne veut connaitre I'lslam que sous
la forme d'un fossile du vir siecle, c’est au contraire la croyance
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a une évolution religieuse de I'humanité qui forme le point de
départ et I'idée vitale d'un autre mouvement survenu au sein de
lislam a une époque plus récente. Nous voulons parler du mou-
vement babl, issu de Perse.

] sortit sans doute de la forme du ChPisme, qui domine dans
ce pays ; mais ses idées fondamentales se rattachent historique-
ment a un principe que nous avons rencontré comme I'idée direc-
trice de la secte isma‘ilienne : | auto-perfectionnement de la révé-
lation divine par la manifestation progressive de I'intelligence uni-
verselle.

Au commencement du xixe siécle, un nouveau rameau se grelFa
sur la doctrine de IImam professée par les ChPites duodéci-
mains : I'’école des Cheikhis, dont les partisans vouent un culte
enthousiaste a « I'lmam caché = et aux Imams qui I'ont précédé.
A la facon gnostique, ils tiennent ces personnages pour des hypo-
stases des attributs divins, pour des puissances créatrices, et
donnent par la plus d’étendue a la mythologie imamite ordinaire.
lls sont a mettre sur la ligne des « hyperboliques » (ghulat,
p. 174).

C’est dans ce milieu que grandit le fervent adolescent Mirza
IAli Muhammed de Chiraz (né en 1820). En raison de ses hautes
capacités et de son enthousiasme, ses compagnons le reconnurent
comme choisi pour une haute vocation. Cette reconnaissance de
ses coreligionnaires exaltés agit comme une forte suggestion sur
I'esprit du jeune homme pensif ; il en arriva finalement a se
croire l'incarnation dune mission élevée et surhumaine inhé-
rente au développement de I'lslam eta la réalisation de sa mission
historique universelle. De la conviction d'étre le B&b, c'est-a-
dire la « porte » par laquelle se révele au monde 1linfaillible
volonté de | Imam caché, cette source supréme de toute vérité,
il en vint bientét a se croire, dans I'économie de | évolution
spirituelle, quelque chose de plus que l'organe de I'mam du
temps, vivant et enseignant quoique invisible. Lui-méme était le
nouveau Mahdi qui devait se manifester précisément vers la fin
du premier millénaire aprés l'apparition du douziéme Imam
(200-1200 de 1hégire), mais non plus suivant la facon dont le
ChPisme ordinaire concoit cette dignité : ce Mahdi — et ici il
pénétre sur un terrain isma‘ilien— devait étre une manifestation
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de I'esprit universel, le « lieu de la manifestation », la plus haute
vérité incarnée en lui sous une forme corporelle, différente seu-
lement en apparence et identique dans son essence avec les pré-
cédentes manifestations de cette substance spirituelle qui rayonne
de Dieu. Il était Moise et Jésus reparus sur terre, et aussi la
réincarnation de tous les autres Prophetes, sous la forme corpo-
relle desquels I'esprit universel et divin s'était manifesté dans
des éons antérieurs. 11 préchait a ses croyants l'aversion poul-
ies Mollahs — c’est ainsi que les ‘Uléma sont désignés particu-
lierement en Perse —, leur fausse dévotion et leur hypocrisie,
leurs aspirations profanes ; il visait a élever a un degré de matu-
rité plus haute la révélation de Muhammed, qu’il interprétait en
grande partie allégoriguement. Les pratiques de I'lslam, les
regles pénibles sur la pureté rituelle, étaient peu prisées dans
sa doctrine, et méme partiellement remplacées par d'autres. Le
jugement dernier, le paradis, I'enfer et la résurrection recevaient
une autre signification. En cela il avait des devanciers dans des
systémes spiritualistes antérieurs. Par résurrection, ils enten-
daient toute nouvelle manifestation périodique de I'esprit divin
par rapport a une manifestation précédente. Cette derniére nait
par la suivante a une vie nouvelle. Tel serait le sens de la « ren-
contre avec Dieu », comme la vie future est appelée dans le
Qoran.

Mais ce n'est pas seulement une conception dogmatique et
juridique que le jeune exalté persan oppose a la théologie momifiée
des Mollahs. Il pénétra aussi profondément, par sa prédication,
les conditions sociales ou se trouvaient ses coreligionnaires. Son
éthique sensée réclame, au lieu des cloisons entre les classes et
les religions, la fraternité de tous les hommes. Il veut, en la
mettant absolument sur le méme pied que I'homme, élever la
femme au-dessus de la situation inférieure qui lui était faite dans
la vie réelle au nom de la tradition ; il commence par supprimer
I’'obligation du voile, et rejette la conception brutale du mariage
qui, bien qu'elle ne fit pas la conséquence nécessaire des prin-
cipes religieux, avait prévalu dans la société musulmane. Il
associe une plus nette conception du lien conjugal a des pensées
sur les devoirs de famille et la réforme de I'éducation.

Le Bab a donc inclus dans le cercle de ses réformes religieuses
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les bases (le la vie sociale. Il n'est pas seulement un réformateur
religieux, il est en méme temps un réformateur social. Cependant,
comme il partit au début de vues mystiques et gnostiques, cet
élément persiste dans tout le systéme sur lequel il éditie sa con-
ception de l'univers. A des idées tle culture moderne il méle des
subtilités pythagoriciennes ; comme les l.lurifis(p. 200) il joue
avec des combinaisons de lettres et la haute signification de leurs
valeurs numériques ; le nombre 19 posséde dans ses constructions
la plus grande importance, et lui sert de point central dans les
calculs auxquels revient un grand rbéle dans ses spéculations.

De méme qu’il enseigne relativement a sa propre personne
I'idée de son identité essentielle avec les Prophétes qui l'ont pré-
cédé, idée qui a ses racines dans le gnosticisme et qui s'était
déja fait jour dans les mouvements schismatiques antérieurs de
I'Islam 23 de méme il annonce pour l'avenir le renouvellement
de la manifestation de Il'esprit divin incarné pour son temps en
lui-méme. Il a consigné la somme de ses doctrines dans un livre
religieux, vénéré comme saint, le Bai/an (explication). Elles
durent paraitre aux autorités dirigeantes extrémement dange-
reuses, tant au point de vue religieux qu'au point de vue poli-
tique. Le fondateur et les partisans qui se groupent autour de
lui, parmi lesquels I'néroine Qurrat al-‘ain (consolation des yeux)
attire notre sympathie, sont impitoyablement persécutés et pros-
crits, traqués et livrés au bourreau. ‘Ali Muhammed lui-méme
est exécuté en juillet 1850. Les disciples échappés au martyre,
dont l'ardeur était encore avivée par la persécution subie, purent
trouver un asile en territoire turc.

Peu aprés la mort du fondateur se produisit une scission dans
la communauté des Babis : des deux éleves désignés par le fon-
dateur pour la guider, chacun fut reconnu par une partie de ses
membres pour linterpréte plus fidele de la volonté du Bab. La
minorité se groupa autour de Subh-i-ezel (aube de I'éternité), qui
avait son siége a Famagouste (Chypre) et qui voulait maintenir
I'ceuvre du Bab dans la forme établie par le Maitre : ce sont les
Babistes conservateurs. La plupart se rallierent a la conception
de l'autre apotre, Beha-Allah (splendeur de Dieu) qui, a partir de
1860, pendant le séjour des exilés Babis a Andrinople, anticipant
sur le systéeme cyclique, se déclara la manifestation plus parfaite
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annoncée par le Maitre et par laquelle son ceuvre devait étre
portée a un degré plus élevé. ‘Ali Muhammed aurait été son pré-
curseur, pour ainsi dire son Jean-Baptiste. C'est en lui-méme
que I'esprit dé Dieu areparu pour accomplir véritablement I'ceuvre
préparée par ce précurseur. Behéa est plus grand que le Béab.
Celui-ci était le Qa’'im (celui qui surgit) ; Beha est Qayyam (celui
qui subsiste ) ; « celui qui doit paraitre un jour (le Bab emploie
cette expression pour désigner son futur successeur) est plus
grand que celui qui était déja apparu 2L ». Il se nomme avec pré-
dilection mazhar ou manzar, la manifestation de Dieu, dans la-
quelle la beauté de Dieu peut étre contemplée comme dans un
miroir. Lui-méme est « la beauté (djamal) d’Allah », dont la face
resplendit entre les cieux et la terre comme la pierre précieuse
et polie 2. Ce n’est que par lui que peut étre connue l'essence de
Dieu, dont il est I'émanation 23 Ses partisans le tiennent, de
fait, pour un étre surhumain et le pourvoient d attributs divins.
Qu'on lise les hymnes dithyrambiques, publiées par E. G.
Browne, qu’ils lui consacrent4.

En raison de la lutte qui éclata entre les adhérents de ce nou-
veau groupe et les Babistes conservateurs, Behéa fut relégué avec
sa communauté a Saint-Jean d’Acre, ouil développa sa doctrine
en un systeme défini qu’il oppose non seulement a la millat al-fur-
(7an, ala communauté du Qoran, mais encore a la millat al-bayéan,
aux vieux Babistes réfractaires a la réforme, et qui ne voulaient
pas aller au dela du Bayan. e

Sa doctrine est consignée dans une série de livres et d’épitres,
en langue arabe et persane, dont le Kitdb aqdas (livre saint) est
le plus important. Il revendique pour ses révélations écrites
une origine divine. « Cette table méme — une de ses épitres —
est un écrit caché qui était conservé de toute éternité parmi les
trésors de I'immunité divine, et dont les signes sont écrits par
les doigts de la puissance (divine), si vous voulez le savoir. » De
plus, il se donne I'apparence de ne pas révéler toutes les richesses
de sa doctrine rédemptrice ; il semble avoir réservé pour des élus
choisis entre tous quelques pensées ésotériques. Il veut aussi
savoir un certain nombre de ses doctrines dissimulées a ses adver-
saires. « Nous ne voudrions point, dit-il dans un passage, traiter
en détail de ces degrés, car les oreilles des adversaires sont
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tournées vers nous pour guetter ce qui peut y étre prétexte a
contredire le Dieu véridique et constant. Car ils n’atteignent
point aux mystéres de la science et de la sagesse de celui qui
est apparu au levant de la splendeur de l'unité divine ».

Cette manifestation de I'esprit universel apparue en Beh(, par
laguelle seulement les prédications du premier fondateur devaient
étre pleinement complétées, abrogea sur des points essentiels
I’ceuvre de la révélation du Bab. Tandis que celle-ci, dans son
principe, ne signifie qu’'une réforme de 1llslam, Beh& s’'avance
jusqu'a la vaste conception d’une religion universelle, et par elle
d'une fraternité religieuse entre tous les hommes. De méme
que dans sa doctrine politique il se rallie au cosmopolitisme
— « aucune supériorité n'appartient a celui qui aime sa patrie,
mais a celui qui aime l'univers Z» —, de méme sa religion
abdique tout confessionnalisme étroit.

1 se considérait comme la manifestation de I'esprit universel
pour toute I'hnumanité ; c'est pourquoi il envoya ses lettres apos-
toliques, qui forment une partie de son livre révélé, aux nations
et aux souverains d’Europe et d'Asie ; il a méme embrassé du
regard I'’Amérique. Méme aux « rois d'’Amérique et aux chefs de
la République » il fit part de « ce que la colombe roucoule sur les
branches de la pérennité ». Une chose contribua puissamment a
I'élever, aux yeux de ses partisans, au rang d'étre divin, empli
de I'esprit prophétique : c’est que, dans son épitre a Napoléon 111,
il lui prédit, quatre ans avant Sedan, sa chute imminente.

En vertu de ses tendances cosmopolites, il recommande a ses
fideles de se préparer par I'étude des langues étrangeres a la
mission d’'apdtres de la religion universelle, qui doit unir toute
I’"humanité, toutes les nations, « afin que le polyglotte fasse par-
venir la cause de Dieu a l'orient et a I'occident du monde et qu'il
la divulgue parmi les Etats et les nations, de fagon que les ames
des hommes y soient attirées et que les ossements putréfiés soient
ranimés ». « C’est la le moyen de l'union et la plus haute source
de I'entente et de la civilisation 27 ». Le moyen idéal de lhar-
monie universelle est pour lui une langue universelle unique. Il
désire que les rois et leurs ministres puissent s'accorder pour
reconnaitre l'une des langues existantes comme langue univer-
selle, ou pour en créer une nouvelle qui devrait étre enseignée
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dans toutes les écoles du monde28 |l rejeta toutes les restric-
tions, aussi bien de I'lslam que du vieux Babisme. Par rapport
a ce dernier, il ne libéra cependant pas sa prédication de toutes
les spéculations mystiques, des artifices de lettres et de nombres
qui avaient caractérisé le Babisme originel. Mais il porte par-
dessus tout intérét a I'établissement des régles éthiques et sociales.
La guerre est séverement défendue, l'usage des armes autorisé
seulement « en cas de nécessité » ; I'esclavage est rigoureusement
prohibé, et I'égalité de tous les hommes enseignée comme l'essence
de la nouvelle prédication 2). Dans une révélation intitulée
« Surat al-mulik » (surate des rois), il reproche séverement au
sultan de Turquie de laisser subsister de si grandes différences
de pouvoirs entre les populations 3J Il traite en réformateur des
relations matrimoniales, auxquelles le Bab avait déja accordé
beaucoup d'attention. Son idéal est la monogamie ; pourtant il
fait des concessions en faveur de la bigamie, mais elle est la
limite de la polygamie. La faculté du divorce est maintenue,
mais entourée d’exigences humaines. La réunion avec la femme
divorcée est permise tant que celle-ci n'a pas contracté un nou-
veau mariage ; c'est donc exactement le contraire de l'usage suivi
dans ITslam. La loi de ITslam est regardée comme absolument
périmée ; de nouvelles formes de priéres et de rites sont instituées,
la priere en commun avec ses formes liturgiques (salat al-djama‘a)
est abolie; chacun prie en particulier (furada), ce n'est que pour
la priere des morts que la réunion est conservée ; la gibla (orien-
tation de la priére) n’est pas dirigée vers la Mekke, mais vers
le lieu ou séjourne celui que Dieu fait apparaitre (comme sa mani-
festation) ; lorsqu’il se tourne, la gibla se meut aussi, jusqu'a ce
gu'il ait pris quelque position fixe. La pureté corporelle, les ablu-
tions et les bains sont trés fortement recommandés comme des
choses religieuses, tout en mettant en garde contre les établis-
sements de bains des Persans, qui sont représentés comme parti-
culierement impurs.

n supprime d'un trait de plume, et sans les mentionner en
détail (sauf quelques regles relatives aux vétements, qu'il renie
en les visant spécialement), les restrictions imposées aux croyants
par ITslam : « Vous pouvez faire tout ce qui ne contredit pas la
saine raison humaine 3 ». Il est, comme son prédécesseur, infati-
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gabiement en lutte contre les ‘Uléma, qui défigurent et méprisent
la volonté de Dieu. Mais on doit se garder de discuter avec des
adversaires religieux. La religion béhaiste ne connait pas la voca-
tion ecclésiastique. Tout membre de cette Eglise universelle doit
se livrer a un travail productif utile a la communauté ; ceux qui
en sont capables doivent en étre, également sans rémunération,
les guides spirituels 3 L abolition de I'enseignement par un corps
spécial est rendue sensible par la suppression de la chaire (min-
bar) dans les lieux d’assemblée 3.

Nous devrions nous attendre a trouver Behéa, en politique, dans
le camp des libéraux. Cette attente est trompée. Il nous sur-
prend plutét en combattant la liberté politique. « Nous voyons
que beaucoup d’hommes veulent la liberté et se glorifient d’elle :
ils sont manifestement dans I'erreur. La liberté améne a sa suite
le désordre, dont le feu ne s'éteint pas. Sachez que l'origine et
I'apparition de la liberté sont dans le monde bestial ; I’'homme
doit étre soumis a des lois qui le protégent contre sa propre bar-
barie et contre les dommages que lui causeraient les perfides.
Certes la liberté éloigne I’'homme des exigences de la moralité et
des convenances » — et il continue de tenir un langage franche-
ment réactionnaire34 Les partisans de Behd n’approuvent pas
révolution politique libérale de la Turquie et de la Perse ; ils
désapprouvent la déposition du sultan et du chah3.

La mission de Beha Allah,- aprés sa mort (16 mai 1892), a
passé sans opposition, sauf de la part d un petit nombre des amis
(ahbab), a son fils et successeur ‘Abbas Efendi, nommé ‘Abd al-
Beha ou ghudn a‘zam (la grande branche) 30. 11 méne les idées
paternelles a un vaste développement. Elles sont de plus en plus
adaptées aux formes et aux buts de la pensée et de la culture
occidentales ; les fantasmagories encore inhérentes aux stades
précédents.sont atténuées le plus possible, sinon encore absolu-
ment mises de coté. ‘Abbéas fait un tres large usage des livres de
1Ancien et du Nouveau Testament, dont il fait servir des citations
a ses démonstrations. Il s’efforce par la d'agir sur des milieux plus
étendus encore que ceux ou s exercait le prosélytisme de son
pére.

La propagande a en effet donné, depuis l'avenement de ‘Abd
al-Beha, des résultats tout a fait remarquables. Un grand nombre
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de daines américaines (on trouvera dans les notes les noms de
quelques-unes d’entre elles) sont allées en pélerinage vers le pro-
phéte persan, au pied du Carmel, pour recueillir de sa bouche et
rapporter dans leur patrie occidentale les paroles du salut
écoutées dans le voisinage immeédiat du révélateur méme. Nous
devons le meilleur exposé des doctrines de ‘Abbas Efendi a Miss
Laura Clifford Barney qui, ayant vécu assez longtemps dans
| entourage de ‘Abbéas, a noté sténographiquement ses enseigne-
ments, pour livrer au monde occidental un résumé digne de foi
de la nouvelle doctrine béhaiste3r.

Désormais, le mouvement dont le Bab fut le promoteur ne peut
plus porter son nom. On préfére a juste titre, depuis quelque
temps, désigner ce rejeton de la doctrine de Mirza ‘Ali Muhammed,
qui se répand de plus en plus et éclipse ses rivaux, sous le nom
d¢ Behaiyye, que se donnent ses tidéles eux-mémes, par oppo-
sition avec le reste insignifiant des conservateurs partisans du
Bayan, qui obéissent a une autre direction.

Le large universalisme qui caractérise le Béhaisme lui a amené
des partisans non seulement des mosquées, mais aussi des
églises, des synagogues et des temples du feu. Dans ces derniers
temps, ils ont construit & Achkabad, dans le Turkestan russe, pres
de la frontiere persane, un édifice public destiné aux réunions
cultuelles, dont un fervent interprete européen du Béhaisme,
Hippolyte Dreyfus, vient de donner une description38 D’autre
part, la dénomination de Béhaisme couvre aussi la notion de la
libre-pensée religieuse, de la répudiation des croyances positives
de I'lslam. Comme autrefois le terme Xindig, qui désignait pri-
mitivement des musulmans dont les idées religieuses se rappro-
chaient des conceptions dogmatiques des Perses et des Mani-
chéens, comme plus tard le nom de Failasuf (philosophe), et
récemment aussi celui de Farrnasin (franc-magon), s appliquaient
ala « libre-pensée» en général sans indiquer une forme précise de
négation de I'lslam orthodoxe, de méme aujourd’hui, en Perse, le
nom de Béhai ne désigne pas seulement | affiliation a ce dernier
développement du Babisme, mais— comme I'acbservé le Rév. F.
M. Jordan— « beaucoup de ceux qui sont ainsi appelés ne sont en
réalité et simplement que des « irreligious rationalists » 30
Comme les adeptes de cette foi, en Perse et méme dans les autres
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pays musulmans, ont encore tout intérét a dérober a la publicité
leurs convictions absolument anti-mahométanes et a prendre a
leur compte la pratique de la taqgiyya (ci-dessus, p. 169-170),
il serait difficile de donner une statistique, méme approximative,
des partisans du Babisme sous ses deux formes. Cependant c est
probablement avec exagération que le Rév. Isaac Adams, l'un
des plus récents monographes du Babisme, évalue leur nombre,
pour la Perse seule, a 3 millions, ce qui serait déja pres du tiers
de la population totale du pays.

Ainsi le Babisme, en progressant vers le Béhaisme, est entré
sérieusement dans la phase de la propagande. Ses docteurs et
ses partisans ont accepté les conséquences de cette conviction,
gu'ils ne sont pas une secte de I'lslam, mais les représentants
d'une doctrine universelle. Leur propagande ne s'est pas seule-
ment adressée aux musulmans sur une grande échelle (jusqu’en
Indo-Chine), mais elle franchit de plus en plus, avec un remar-
quable succés, le cercle de I'lslam. Le prophéte de Saint-Jean
d'Acre a trouvé en Amérique, et aussi, prétend-on, en Europe,
des néophytes zélés, méme parmi les chrétiens 40. Des établisse-
ments et entreprises littéraires servent de lieux de cristallisation
au Béhaisme américain ; une revue, « Star of the West », qui
parait depuis 1910 en 19 numéros annuels (le nombre sacré du
Bab), est son organe de publicité. Répandu sur une vaste surface
aux Etats-Unis, il a son centre a Chicago. On y prépare I'érec-
tion d'une maison de réunion (machrak al-adkar) pour les Béhaistes
américains ; un fonds considérable, souscrit par les « amis »,
a assuré l'acquisition d’'un vaste terrain au nord du lac Michigan,
qui a été consacré le ler mai 1912 par ‘Abd-ul-Beha pendant son
séjour aux Etats-Unis hL

1l n'est pas jusqu'a des Juifs enthousiastes qui n’aient exhumé
des livres prophétiques de I'Ancien Testament la prédiction de
Beha et de ‘Abbas. Partout ou il est question de la <splendeur
de Yahveh», c’est I'apparition du Sauveur du monde Beha Allah
qui serait envisagée. lls tirent aussi un grand parti de toutes les
allusions au Mont Carmel, dans le voisinage diquel la lumiére
de Dieu a lui pour tout l'univers a la fin du xvmesiecle. lls n'ont
pas négligé non plus de déduire des visions du livre de Daniel 2
la prédiction et la détermination chronologique du mouvement
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inauguré par le Bab. Les 2.300 jours (d'années) dans Daniel, 8,
14, aprés le cours desquels « le sanctuaire sera puriiié » expirent,
d'aprés leurs calculs, avec I'année 1844 de la chronologie ordi-
naire, qui est I'année dans laquelle Mirza ‘Ali Muhammed se
révéla comme Bab, et dans laquelle I'esprit universel entra dans
la phase nouvelle de sa manifestation.

A la venue de ‘Abbas Efendi, I'application de la Bible fait
encore un pas en avant. Il aurait été annoncé antérieurement
comme « I'enfant qui nous est né, le fils qui nous a été donné »,
celui qui doit porter la dignité de prince et a qui reviennent les
merveilleuses épithetes d'lsaie, 9, 5. Au moment méme ou j'écris
ces lignes, je puis entendre ces arguments bibliques de la bouche
d'un Béhaiste exalté, naguere médecin a Téhéran, qui séjourne
depuis deux ans dans la ville ou je réside, s'efforcant de gagner
des adeptes a sa foi, et qui se sent une mission spéciale pour mon
pays ; ceci est une preuve de plus que ce n’est pas seulement
sur le continent américain que la propagande extra-mahométane
des nouveaux Béhaistes dirige ses visées.

11. L'Inde peut revendiquer une place toute particuliére dans
les phénomenes du développement historique de I'lslam. lls sont,
sur ce sol, les produits des circonstances ethnographiques parti-
culieres de cette province de Il'lslam, et conduisent I'historien
des religions a des constatations tres fructueuses, dont nous ne
pouvons nous occuper ici que dans une mesure tres limitée,

Si la conquéte ghaznévide, au xi° siecle, a porté des coups
sensibles a la vieille civilisation hindoue, les anciennes formes
de religion ne s’en sont pas moins conservées jusqu’a nos jours
dans leur intégrité primitive au milieu de I'Inde dominée par
I'lIslam. Malgré le grand enrichissement que I'lslam dut aux
nombreux convertis issus du sein de la communauté brahma-
nique, le Qoran n'a pu empiéter essentiellement sur les Védas.
Au contraire, dans aucun pays l'lslam ne fut forcé de pratiquer
sa tolérance a l'égard des étrangers dans une aussi large mesure
gue dans I'Inde. Les conditions de la population y contraignirent
I'Islam a faire fléchir sa loi fondamentale, qui accorde une large
tolérance aux religions monothéistes, mais commande par contre
d'anéantir sans merci l'idolatrie dans les pays conquis. Dans
I'Inde les temples des idoles, en dépit de la lutte destructrice
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que leur livra I'énergique et zélé musulman qu’était le Ghazné-
vide Mahmud, purent rester debout sous la domination musul-
mane. Les religions des Hindous durent étre comprises tacitement
dans I'état de droit des ahl al-dimma (tributaires) 43.

La bigarrure kaléidoscopique du monde religieux dans I'Inde
devait, d'autre part, amener de nombreux échanges entre lui et
I'lslam immigré a ses cdtés 4. La conversion en masse des
Hindous entraina, par endroits, le passage de beaucoup de leurs
idées sociales dans leur vie islamique 45. Dans le domaine de la
vie religieuse, nous nous trouvons en présence de phénomenes
tout a fait spéciaux. Les concepts fondamentaux de I'lslam sont
modifiés dans le sens des idées hindoues. Un exemple surpre-
nant, quoique non probant pour I'esprit général, en est la forme
sous laquelle le double Credo islamique apparait quelquefois sur
les monnaies de princes musulmans de I'Inde : « L Indéfinissable
est unique, Muhammed est son avatar » 4J Un vaste champ
d’'action pour I'influence populaire hindoue sur les Sacra de
I'Islam est offert par le culte musulman des saints, dans lequel
I'élément hindou est arrivé a prévaloir de jour en jour et produit
des phénoménes trés remarquables, en particulier dans le Chi-
'isme hindou. Des divinités hindoues deviennent des saints maho-
métans, et des lieux consacrés sont inconsciemment islamisés.

Dans aucun des pays qu’il aconquis, lI'lslam n’offre des exemples
aussi fréquents de conservation d'éléments paiens que dans I'Inde
et dans Il'archipel qui en dépend. Nous y voyons pulluler les
phénomeénes d'un véritable mélange de religions pagano-isla-
mique. A c6té d'un culte tout extérieur d Allah et d un emploi
tout superficiel du Qorén, d'une adoption sans discernement
des usages musulmans, subsiste carrément le culte des démons
et des morts, ainsi que d autres pratiques religieuses ani-
mistes. Un champ d observation fécond de ce syncrétisme est
offert par les aspects de 1lIslam chez les populations de l'archipel
indien, sur lesquels nous sommes édifiés a fond par les livres
importants de C. Snouck llurgronje et 11. J. Wilkinson 47. En
ce qui concerne le continent indien, T. W. Arnold nous a fait
il y a peu de temps des communications instructives touchant la
survivance de l'adoration tles dieux hindous et de la pratique
des rites hindous dans les basses classes de la population mu-
sulmane des plus diverses parties de 1Inde 48
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Pour les zélateurs de la Sunna qui, touchés par les idées
wahhabites, visent a purifier I'lslam, le mahométisme de I'Inde
est donc un riche champ d’action. De grandes taches se pro-
posent a eux dans deux directions : expurger I'lslam des figures
de saints qui ne sont que représentations transposées de la reli-
gion hindoue et des pratiques de dévotion qui se rattachent a
leur culte, et exercer une ceuvre d’apostolat parmi les classes
de la population hindoue qui n'ont été jusqu’ici touchées que
superficiellement par I'lslam.

Depuis un siécle, I'lslam a connu dans I'Inde des mouvements
de cette nature. D'Arabie, le mouvement wahhabite se propage
aussi a cette région musulmane. Les contacts et les expériences
dont le pelerinage de la Mekke est I'occasion se sont toujours
affirmés comme de puissants moyens de réveiller les énergies
religieuses, d’assimiler des aspirations nouvellement écloses, et
de les transplanter dans des domaines éloignés de I'lslam. Aprés
une silencieuse préparation théorique, ces excitations trouvérent
dans I'Inde leur vigoureuse expression grace a Saiyid Ahmed
de Baréli, qui, pendant le premier quart du xix° siécle, répandit
les idées wahhabites dans diverses contrées de I'lnde musulmane ;
en méme temps qu'il s'efforcait d’épurer I'lslam du chirk, qui s’y
étalait précisément d'une facon si criarde dans le culte des saints
et dans des usages superstitieux, il exerca parmi les Hindous un
apostolat que ses partisans représentent comme extrémement
fécond.

Dans son zele pour la restauration de la vie musulmane pri-
mitive, il conduisit méme ses nombreux fideles a la guerre sainte
(djihad), dont le but prochain était fourni par la lutte contre la
secte des Sikhs, répandue dans I'Inde septentrionale et dont
nous aurons a dire quelques mots tout a I'heure. C’est au cours
de cette expédition malheureuse qu'il trouva la mort en 1831. Bien
que I'entreprise aventureuse du djihad et les tentatives politiques
corrélatives aient pris fin avec la mort d’Ahmed, le mouvement
religieux intra-islamique suscité par lui continue d’'agir, méme
depuis sa mort, sur I'lslam hindou.

Quoiqu'ils ne se rangent pas sous la banniere wahhabite, les
apbtres de la doctrine d’Ahmed dans I'Inde n’en ont pas moins,
sous des dénominations diverses, agi dans le sens de I'islami-
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sation compléte des populations nominalement mahométanes,
mais adonnées aux usages hindous. lls les ont amenées a suivre
la loi musulmane, et ils ont aussi rassemblé des groupes de
Sunnites dont les ramifications accroissent le nombre des sectes
musulmanes dans I'Inde. Un cercle important de ces groupes
porte le nom, caractéristique de ses tendances, de Faraidiyya,
c'est-a-dire « partisans des devoirs religieux (de I'lslam)4)». Ce
mouvement réformiste, qui a sa source dans les points de vue
sunnites du Wahhabisme, a trouvé sa concentration littéraire dans
le livre, lu encore aujourd’hui, du tidele compagnon d’Ahmed de
Baréli, Mawlawi Isma ‘il, de Delhi. Sous le titre tagwiyat al-iman
(renforcement de la foi), il combat énergiquement toute espece
de chirk et raméne les musulmans au tawhld (confession de
I'unité) 50

12. De méme que I'lslam hindou ne put se soustraire a l'in-
fluence des religions indigénes, de méme, d'autre part, la concep-
tion musulmane de Dieu ne resta pas sans action sur les adeptes
des cultes hindous. Il y a la des signes extrémement visibles de
syncrétisme, qui, s'ils ont plus d importance pour le développe-
ment de I'hindouisme, sont cependant des effets de I'lslam et, a
ce titre, ne sauraient étre négligés complétement par I'historien
de cette religion.

On a observé qu’a la fin du xive siécle et au commencement
du xvedes éléments islamiques pénétrent dans le monde religieux
des Hindous. lls s’y sont infiltrés spécialement grace a la doc-
trine d'un tisserand, nommé Kabir, lI'un des douze apdtres de
I'école de Ramananda, que les musulmans de I'Inde, aussi bien que
ses disciples brahmanes, vénéraient également comme un saint 5L
En méme temps, des idées musulmanes sifies refluent vers le
milieu qui avait été a l'origine une de leurs sources.

Il nepeutcependant pas étre dissimulé que la détermination plus
précise de ces influences est encore une question discutée. Le pro-
fesseur Grierson, I'un des savants les plus compétents etles mieux
renseignés sur l'lnde, explique ces phénomeénes par un apport
d'idées chrétiennes et rejette I'nypothese d'influences musulmanes.
Nous ne pouvons naturellement prendre position dans ce débat,
qui a fait l'objet de la plus intéressante discussion ala réunion
annuelle de la Royal Asiatic Society en 1907 5I. Mais il était im-
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possible de passer sous silence, dans le présent ensemble, que
des constatations dignes d’attention avaient fait conclure a une
influence islamique r\

On considére comme un syncrétisme hindo-islamique la reli-
gion fondée par Nanak, disciple de Kabir ({- 1538), qui est celle
des Sikhs de I'Inde septentrionale, et dont la bibliographie vient
seulement de s'enrichir du grand ouvrage de M. A. Macaulifie
(en G vol. Oxford, Clarendon Press, 1909). C'est également sous
linfluence du Sufisme musulman, combiné sans doute avec des
apports bouddhistes, que l'auteur de I'Adi Granth imagina une
conception religieuse universelle qui devait réunir I'nindouisme
et I'lslam et, comme |expose Frédéric Pincott, « fournir un
moyen de franchir I'abime qui séparait les Hindous des croyants
du Prophéte » 54 L'élément le plus important qui y apparaisse
consiste dans le refoulement du polythéisme par la conception
moniste de lunivers qui est celle des Sifis. A la vérité, I'ceuvre
de Nanak a été altérée sous ses successeurs, méme au point de
vue social, et les luttes qui ont éclaté entre les partisans de son
systeme et les adeptes de | Islam au cours des relations réci-
proques ultérieures ne permettent plus de reconnaitre que le
fondateur de la religion des Sikhs était primitivement parti d'une
tentative d'accommodement entre les doctrines opposées.

Jusqu’aune époque récente, I'influence de I'lslam se fait remar-
quer dans les sectes de I'Inde. Dans la premiére moitié du xvnr
siécle nait une secte hindoue (Ram Sanaki), qui combat l'idola-
trie et dont le culte montre mainte analogie avec celui de I'ls-
lam 56

13. Nous en revenons encore une fois a cette considération que
I'Inde, avec I'ensemble bariolé des phénoménes religieux qui s'y
déroulent, se présente au chercheur comme I'école de la science
des religions comparées, et c'est ce qu’elle a été en réalité .

L’occasion qu elle offre de considérer les religions comparati-
vement pouvait aussi servir aisément de prétexte a la fondation
de nouvelles formes de religion. Nous placant au point de vue
de I'histoire de I'lslam, nous avons ici a en mentionner spécia-
lement une qui est issue des réflexions suggérées par la contem-
plation de la multitude de religions qui s'épanouissent dans
I"Inde.

I. Gor.nziiiF.r».— Leconssur I'lslam. 10
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Son fondateur est le monarque hindou Abulfath Djelaleddin
Muhammed, connu dans I'histoire sous I'épithéete honorifique de
Akbar (le grand), dont le régne a trouvé dans la littérature
européenne un historien en la personne de Frédéric-Auguste de
Schleswig-Holstein, comte de Noer (1881) et a été encore récem-
ment traité (1008) dans un discours prononcé au rectorat de
Tubingen par le professeur R. Garbe. Max Miuiller a méme
vanté lI'empereur Akbar comme le premier représentant de la
science des religions comparées. En tout cas, la voie lui avait
été tracée par celui qui devait étre plus tard son ministre,
Abulfadl al-‘Allam7i, dont I'oeuvre, Akbar-nameh, est un monu-
ment élevé a la gloire de son prince. Devancant Akbar, il s'était
adonné a lI'investigation des diverses formes de religion, et avait
révé la formation d’'un organisme religieux allantaudeladel’lslam
positif '7. Mais Akbar seul eut la puissance de faire prendre corps,
sous la forme di*ne institution politiquement soutenue, aux
résultats d'une pensée comparative des religions. Quoi qu'il
par(t, par suite de son éducation premiere défectueuse, peu
préparé pour les hauts problémes de la culture58 c’est au nom
de ce prince de la famille de Tamerlan (Grands Mogols), dont le
regne (1527-1707) marque I'apogée de la civilisation musulmane
dans I'Inde, qu’est lié un des plus remarquables épisodes de
I’histoire de 1lIslam dans 1Inde vers la findu xviBsiecle. Ce prince
trés doué a déja manifesté I'intérét qu’il prenait aux impulsions
profondes de I'esprit religieux, et sa sensibilité a ces impulsions,
en entreprenant un lointain voyage, déguisé en vil serviteur,
pour écouter les poésies religieuses du doux chanteur hindou
llaridasa. Cet état d’ame eut pour conséquence certaine qu’Akbar
ne laissa point échapper I'occasion merveilleuse que lui offrit la
diversité religieuse de son empire pour se faire instruire par les
représentants lettrés des différentes confessions. Dans des discus-
sions pour lesquelles il réunissait les théologiens des diverses
nuances, la conviction de la valeur relative de chacune de ces
nuances put se fortifier dans son esprit. Immédiatement vacilla
sa croyance en la valeur exclusive de sa propre religion, de I'Islam,
dont du reste la forme sifie était celle a laquelle il participait
encore subjectivement.

Tandis qu’il assurait aux adeptes des diverses religions de son
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vaste empire une liberté de culte illimitée (vers 1578), il imaginait
pour lui-méme une nouvelle forme de religion qui, extérieurement,
se rattache encore a I'lslam, mais qui, au fond, n’en représente
gue le bouleversement total. Le prince se fit déclarer par de
dociles savants de cour mudjtahid, c.-a-d. un théologien qui a,
d’'aprés la conception musulmane, la faculté d’émettre des doc-
trines autonomes, et, armé de ce droit, il établit un systeme de
croyances dans lequel les dogmes et les formes de I'lslam appa-
raissent comme dénués de toute valeur ; il leur substitue, comme
centre de la religion impériale, qui se donne pour un iawh.id ilahi
(monothéisme), un rationalisme éthique dont le sommet aboutit
a l'union sifie de I'ame avec le divin. Dans sa réalisation rituelle,
on remarque les fortes influences des conseillers zoroastriens du
prince ; leur religion, opprimée dans sa patrie, la Perse, avait
trouvé un refuge sur le sol hindou et achevé de barioler la
mosaique de religions de I'Inde. Il est impossible de méconnaftre,
comme trait saillant de la religion dont le grand-prétre était I'em-
pereur lui-méme, le culte de la lumiére, du soleil et du feu.

La religion d'Akbar ne peut pas étre appelée une réforme, mais
une négation de I'lslam, une rupture avec ses traditions, et telle
qgue I'lsma‘ilisme méme n’en avait point osé de si tranchée. Mais
nous n’observons pas qu’elle ait exercé une influence bien pro-
fonde sur I'évolution de llslam. Elle ne parait pas avoir dépassé
les milieux de la cour et le& sommités de I'élite intellectuelle.
Elle ne survécut pas non plus a son fondateur. De méme que,
dans lantiquité, la réforme de la religion égyptienne donnée ason
empire parle Pharaon illuminé Amenophis IV resta liée a sa pré-
sence et céda de nouveau la place, dés sa mort, au vieux culte
héréditaire, de méme la création religieuse d Akbar n'a pas duré
plus que lui. Peu entravé par l'attitude antimusulmane de son
fils et successeur, Djahangir, I'lslam orthodoxe recouvra aprés
la mort d’Akbar (1605) son hégémonie antérieure, et ce n’est
qu'au cours des derniers mouvements rationalistes parmi les
Brahmanes et les musulmans de I'Inde anglaise qu'Akbar a été
nommeé comme le précurseur des aspirations qui tendent a rap-
procher le Brahmanisme, le Parsisme et | Islam >a

14.  Ceci nous améne a une phase toute moderne de I'évolution
de I'lslam dans I'Inde.



Le contact étroit avec la civilisation occidentale, la soumission
de millions de musulmans a des puissances non musulmanes par
suite de la colonisation et des conquétes européennes, ainsi que
la participation aux formes modernes de la vie extérieure qui en
est la conséquence devaient agir profondément sur le rapport de
leur élite intellectuelle avec des idées et des usages religieux
héréditaires qui exigeaient de facon de plus en plus pressante un
accommodement aux circonstances nouvelles. lls en vinrent a
opérer un départ critique entre les principes fondamentaux et
les corollaires historiques, qui pouvaient plus aisément étre
sacrifiés aux besoins de la civilisation. Mais d'autre part s'im-
posait la nécessité de défendre apologétiguement contre les vues
étrangeres la valeur culturelle de ces doctrines fondamentales
de I'lslam, de laver ses doctrines du reproche d'étre contraires
a la civilisation, de démontrer la capacité d adaptation de ses
prescriptions a tous les temps et a tous les peuples.

Quoique cette activité apologétique soit toujours accompagnée
d'un louable effort pour séparer le bon grain de la balle, elle ne
laisse pas de présenter le caractére d'un rationalisme tendan-
cieux, qui ne peut pas toujours satisfaire aux exigences de la
considération historique. Ces tendances rationalistes, qui ont
pour but d’accommoder la pensée et la vie musulmanes aux exi-
gences de la civilisation occidentale qui les pénétre, ont été,
surtout dans I'Inde, professées et favorisées par les esprits
éclairés d’entre les musulmans, qui en ont encouragé l'activité
féconde, sociale et littéraire. Seyyid Amir ‘Ali, Sir Seyyid Ahmed
Khan Balladur, et avec eux d’autres personnalités marquantes du
monde musulman, ont été les guides de ce mouvement spirituel
de réorganisation de I'lslam, dont les résultats s’averent dans la
nouvelle vie spirituelle de I'lslam hindou, qui progresse de plus en
plus vigoureusement dans la voie de la culture, et doivent jus-
tifier le droit k I'existence de I'lslam, <l'un Islam évidemment
concu selon la formule rationaliste représentée par ces hommes,
au milieu des courants de la civilisation moderne.

Ces efforts, que Ies partisans exclusifs du passé qualifient volon-
tiers de néo-mu'‘taxilisme, se sont exprimés dans une riche litté-
rature de traités, de livres et de revues théologiques et histo-
riques en langue anglaise ou dans les langues indigénes, et ont



FORMATIONS POSTERIEURES 245

amené la formation d'importantes sociétés musulmanes dans
lesquelles cet Islam réformé prend corps et se manifeste publi-
guement. Elles ont provoqué la fondation de nombreuses écoles
de tous degrés, parmi lesquelles la premiere place revient a
I’école supérieure d’Aligarh, favorisée par la munificence de
princes musulmans.Un vif mouvement s'est manifesté dans I'Inde
depuis quelques années en faveur de sa transformation en grande
Université musulmane. Agha Khan, le chef actuel des restes
des IsnnViliens, que nous avons déja mentionné plus haut, figure
aussi parmi les bienfaiteurs de cette ceuvre d'éducation et de
beaucoup d’autres.

Ce modernisme islamique, qui se fait jour principalement dans
I'Inde, a aussi, sous diverses influences, et d’ailleurs dans une
mesure jusqu’ici assez faible, affecté les idées religieuses des
musulmans des autres pays (Egypte* Algérie, Tunisie, et tout
spécialement les districts tatars soumis a la domination russe) (0.

En tout cas, les efforts vers la civilisation qui, sur divers points
du monde musulman, se font sentir en contact intime avec la vie
religieuse, portent en eux les germes d'une nouvelle phase de
I'évolution de I'lslam, sous l'action desquels sa théologie méme
arrivera peut-étre a une critique historique et scientifique de
ses sources.

15. C’est au sein de tels courants intellectuels que se place,
précisément dans I'Inde, la naissance de la plus récente secte
musulmane, dont I'examen sérieux présente encore pour l'ins-
tant quelque difTiculté. Le fondateur de I'’Ahmediyya, comme
elle se nomme, Mirzd Ghulam Ahmed, de Kadiyan dans le
Pendjab, I'a rattachée a la découverte, par lui faite, que le tom-
beau authentique de Jésus se trouve dans la rue Khanyar, a Srin-
gar pres Kachmir, et est identique a celui, probablement d'ori-
gine bouddhique, qui porte le nom d'un saint, Yus-Asaf, inconnu
par ailleurs. Jésus aurait échappé a ses persécuteurs de Jéru-
salem, et ses pérégrinations vers I'est I'auraient amené en ce lieu,
ou il serait mort. Par cette découverte, fondée sur des témoi-
gnages littéraires, Ghulam Ahmed veut combattre a la fois les
traditions chrétienne et musulmane relatives a la survie de Jésus.
Lui-méme est le Messie apparu « dans l'esprit et dans la force»
de Jésus pour le septieme millénaire du monde, et en méme
temps le Mahdi attendu par les Mahométans.
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D'apres une tradition musulmane, Dieu suscite au comrhen-
cement de chaque siecle, pour fortifier la foi, un homme qui
renouvelle la religion de I'lslam. Sunnites et Chi‘ites énumérent
avec zéle les hommes qui, chacun pour leur siécle, sont recon-
nus comme «rénovateurs». Le dernier de ces hommes sera le
Mahdi lui-méme. C'est cette prétention qu’éleve Ahmed, en sa
qualité de rénovateur de la religion envoyé par Dieu au début
du xiv° siecle de I'Hégire. Par cette double prétention d'étre Jésus
reparu et le Mahdi, a laquelle il joint encore pour les Hindous le
caractere d'un avatar, il veut exprimer non seulement la réalisa
tion des espérances de I'lslam en son futur triomphe universel,
mais sa mission universelle, s’adressant a I'humanité tout entiére.

| s'est manifesté publiquement pour la premiere fois en Il'an
1880, mais ce n'est que depuis 1889 qu'il a gagné sérieusement
des adhérents et qu'il a invoqué a I'appui de sa mission prophé-
tique des signes et des miracles, ainsi que des prédictions accom-
plies. Une éclipse de soleil et de lune, survenue en ramadan
1894, lui servit a prouver sa qualité de Mahdi; d'apres la tradi-
tion musulmane, en elfet, I'apparition du Mahdi sera annoncée
par de tels phénomeénes célestes. Mais ce qui distingue sa pré-
tention au mahdisme de I'idée musulmane courante du Mahdr,
c'est le caractére pacifique de sa mission. Le Mahdi de I'ortho-
doxie islamique est un guerrier, qui combat les infideles par le
glaive, dont le chemin est marqué de sang. Les Chuites lui
donnent, entre autres titres, celui de sahib al-seif, « 'homme au
sabre@l». Le nouveau Prophéte est un prince de la paix. 1l
retranche le djihad (guerre sainte) des obligations du musulman
et recommande instamment a ses partisans la paix et la tolérance,
il condamne le fanatisme et s’efforce, d'une fagon générale, d'éveil-
ler chez eux un esprit favorable a la culture 62 Dans le credo
qu’'il a établi pour sa communauté, une grande importance est
attachée aux vertus morales du musulman. Il réve la régénération
de I'hnumanité par I'affermissement de la foi en Dieu et par la
délivrance des liens du péché. Cependant il exige en outre
I'accomplissement des principaux devoirs du musulman. Dans ses
prédications il se réclame de I’Ancien et du Nouveau Testament,
du Qoran et des hadit dignes de créance. Il veut étre toujours
d’accord extérieurement avec le Qoran, mais il est au contraire
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trés sceptique a l'égard des traditions, qu'il soumet a la critique
au point de vue de leur authenticité. Il en résulte qu’il s'écarte
sur nombre de points de I'ceuvre formelle de I'lslam orthodoxe,
dans la mesure ou elle prend pour base le liadit.

A sa propagande se rattache aussi une ceuvre d’éducation, ou
I'enseignement de la langue hébraique méme a sa place.” La com-
munauté du nouveau Mahdi comptait en 1907 environ 70.000 ames ;
il anotamment gagné des prosélytes parmi les musulmans de son
aire d’action influencés par la culture européenne. Le Mahdi
était un écrivain fécond. Dans plus de soixante ouvrages théolo-
giques en arabe et en urdu il a exposé sa doctrine pour les
musulmans et produit les preuves de la vérité de sa mission.
Ahmed s’est aussi efforcé d'agir sur le monde étranger a I'Orient
par la publication d'un organe mensuel, «<Review of Religions »,
qui parait en anglais63.

[Ahmed Kadiyani est mort & Lahore le 26 mai 1908. Sur son
mausolée, a Kiidiyan (70 milles anglais de Lahore), (m gravarces
mots’: «MTrza Ghulam Ahmed mawludn, Mirza Ghulam Ahmed,
le (Messie) Promis. Par le testament Qu il a indiqué ses derniéres
volontés, il a dévolu le gouvernement de sa communauté a un
conseil (endjumen) librement élu par elle, qui doit choisir le Kha-
life, le chef spirituel de la communauté des Ahmediyya. Le pre-
mier Khalife aprés la mort du fondateur a été Mulvi Nureddin.
A la fin des temps surgira un nouveau sauveur du monde (Mahdi)
de la famille d’Ahmed, j

Telle est la secte jusqu’ici la plus récemment apparue dans
I'lslam &4

16. Pour conclure, il reste encore a signaler un courant qui
existe dans certains milieux musulmans.

Dans le passé méme, il n'a pas manqué d’efforts pour combler
I'abime entre Sunnites et Chi‘ites. Vu les nombreux degrés de
transition qui existent entre les deux formes de 1lslam, les con-
séquences publiques de ce schisme ne se sont révélées de fagon
nette que la ou le Chi*isme a pu s’organiser en théocratie régnante,
donc dans les Etats chiites ; mais il n'y en a pas eu beaucoup
dans I'histoire de I'lslam. Dans de telles organisations politiques,
(p. 200 ss.), le Chi‘isme a pu, en face de la constitution sunnite
d’autres pays, se maintenir a I'état de communauté ecclésias-
tique fermée et réfractaire I’ambiance du dehors.
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Si la Perse est actuellement la premiere puissance du
Chi'isme, cette situation est due a lavénement dans ce pays de
la dynastie sefewide (1501 a 1721), qui, apres des tentatives
antérieures infructueuses(’, éleva le ChPisme au rang de religion
d'Etat dans son empire persan, par opposition a I'Etat turc
limitrophe. Mais aprés la chute de cette dynastie, le grand con-
quérant Nadirchah travailla, aprés avoir conclu la paix avec la
Turquie, a amener une fusion des deux sectes, entreprise qui
fut interrompue par sa mort, survenue peu aprés (1747). Nous
possédons dans les indications, aujourdhui imprimées, du
théologien sunnite J1Abdallah h. Husein al-Suweidi (né en
1104/1692, mort en 1174/1760)t(, un intéressant document contem-
porain sur un synode de théologiens des deux partis, convoqué
par Nadirchah, ou fut conclu un compromis aux termes duquel
le Ghi‘isme devait étre adjoint aux quatre rites orthodoxes de
I'lIslam sunnite comme cinquieme madhab orthodoxe07. En
vertu de ce compromis, il serait arrivé bientdt que, dans l'en-
ceinte sacrée de la Mekke, a coté des stations (magam) des
guatre rites orthodoxes, un cinquieme magam eQt été érigé pour
le rite des Dja'fari, qui aurait d0 désormais étre reconnu pour
orthodoxe : forme supréme d'incorporation de I'lslam chrite au
systeme de l'orthodoxie. Mais tout cela se révéla bientdt utopie
exaltée. La haine, héréditaire de part et d'autre, qui divisait les
théologiens des deux sectes, ne leur lit pas juger & propos de
s'en tenir aux tolérantes aspirations du chali aprés sa mort.

Plus tard (dans la premiére moitié du siécle dernier) nous
voyons de nouveau les deux sectes se réunir, de facon toute
passagere, pour défendre |indépendance commune contre les
oppresseurs du Caucase, sous Chamil (la prononciation correcteest
Cham\vil = Samuel) et ses Murides. Mais ce fut une manifestatiou
patriotique et non théologique.

Le mouvement dont on a beaucoup parlé dans ces derniéres
années et que l'on s'est accoutumé a considérer, sous le nom de
panislamisme, tantdét comme un danger, tantét comme un fan-
tome, a beaucoup répandu dans les milieux musulmans l'idée
d’aplanir les diiférences de sectes en faveur d'une confédération
unitaire. En dehors des tendances panislamistes, et plutét pour
servir les aspirations a la civilisation moderne, des idées d'union
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analogues se sont fait jour dans les régions musulmanes russes,
ou se manifestent ces derniers temps tant de signes d'un sain
progrés parmi la population musulmane. Des Sunnites prennent
part a la priere dans des mosquées chi‘ites et peuvent entendre,
a Astrakhan, le prédicateur dire : «Il n'y a qu'un seul Islam ;
c'est seulement sous I'influence déplorable des philosophes et des
habitudes grecques (?) que les controverses des commentateurs
au temps des ‘Abbéasides provoquerent le schisme.» Et dans une
méme cérémonie, I'mam qui la préside unit la louange de Hasan
et l.lusein, les martyrs des Chi‘ites, a I'éloge des Khalifes dont
naguére le vrai Chi'ite avait coutume de ne prononcer les noms
gu'accompagnés d'expressions de malédiction et de sentiments
de haine fanatique.8

Le 23 ao(t 1906, un congrés musulman réuni a Kazan s’est
occupé de la question de l'instruction religieuse de la jeunesse
des écoles. On adopta la motion qu'il ne fat fait usage que d'un
seul et méme livre d'enseignement pour Sunnites et Chi'ites, et
que les maitres pussent étre choisis également dans l'une et
l'autre des deux sectes®9. L instruction religieuse en commun des
jeunesses sunnite et chi‘ite a depuis lors pénétré méme dans la
pratique. Des signes analogues de rapprochement entre les deux
sectes adverses se sont aussi fait jour dans ces derniers temps,
sur le terrain social, en Mésopotamie, avec |'approbation des
autorités chi‘ites de Nedjef70.

Ce ne sont cependant la encore que des symptomes i\olés, et
il est encore trés douteux, si I'on considére d’autres phénomeénes,
gue la mentalité qu’ils décelent doive rallier des milieux plus
étendus.
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3. Hubert Grimme a récemment attaché de I'importance a des influences pro-
venant des idées en cours dans I'Arabie méridionale, particulierement dans son
Mohammed (Munich, 100i. Weltgeschichte in Charakterbildern, 11" partie) et
dans les Orientalische Studien (Mélanges Ndldeke), 453 ss.

4. Harnack, die Mission and Aushreilung des Christentums, |l éd. 93 sup.

5. Ce point de vue a été établi par C. Snouck Hurgronjc dans son premier
ouvrage llet Mekkaansche Feest (Leyde, 1880).

6. Cette particularité n’est pas restée inapercue des musulmans eux-mémes.
C’est ce dont témoigne le récit suivant, attribué a AbG-Ruhm el Ghifarf, compa-
gnon du Prophéte. Il montait au cours d'une expédition une chamelle aux cotés
du Prophéte ; a un moment les deux montures se rapprocherent a tel point que
les sandales un peu grosses d’Abu-Ruhm frottérent contre lajambe du Prophéte
et lui firent grand mal. Le Prophéte manifesta son humeur et frappa le pied
d’AbG-Ruhm de sa badine. Celui-ci tomba dans une grande inquiétude, « et, dit-il
lui-méme, je craignis qu'une révélation du Qoran neut lieu a mon sujel parce
que j'avais commis cette chose grave. » tbn-Said, Biographies, 1V, i, 180, 4-9.

7. Cf. Noldeke, Geschichte des Korans (Geettingen, 1860), 49 (nouvelle édition
Schwally, Leipzig 1909, 63).

8. Cependant les théologiens de I'lslam ne veulent pas renoncer I'idée que
certaines parties du Qoran peuvent étre intrinsequement plus importantes que
d'autres. Ce point de vue, admis méme par l'orthodoxie, est établrpar Tagi-al-
din ibn TeTmiyya, dont le nom reviendra au cours de ces études, dans un traité
spécial : Djawiib ahl al-imiin fi lafudul ai al-Qor'an (Caire, 1322 ; Brockclmann,
Gesch. d. arab. Lit., Il, 104, n° 19). s

9. Cf. limGeyer dans WZK-M (1907), XX, 400.

10. Pour les éléments juifs, voir maintenant la dissertation d'A.-J. Wensinck,
Mohammed en de Joden le Medina (Leyde, 1908). Bien que concernant le dévelop-
pement ultérieur, I'ouvrage de C.-H. Becker, Christentum und Islam (Tubingen,
1907, Ueligionsgeschichtliche Volksbucher, Mohr, Il11* >érie, 8" fascicule) esL
instructif méme pour les premiers débuts.

11. Sur cette récapitulation des cing devoirs fondamentaux, voir Bukhari, Iman,
n" 37, Tafsir, n° 208, ou se trouve aussi la plus ancienne formule du credo mu-
sulman. Ce serait une étude utile pour la connaissance de la plus ancienne évolu-
tion de la doctrine des devoirs dans I'lslam de rechercher quels devoirs sont
comptés dans les vieux documents, d'une époque a l'autre, comme piliers de la
foi et de la pratique religieuse. Nous indiquerons seulement ici que, d’aprés une
parole attribuée a Muhammed, aux cinq poiuts énumérés dans le texte et reconnus
depuis une époque ancienne comme les racines de I'lslam, il faut en adjoindre un
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sixieme, a savoir : « Offre aux hommes ce que tu désirerais que I'on t'offrit, et
évite a I'égard des hommes ce que tu n'aimerais pas que l'on fit a ton égard »
(Ibn-Sa'd, VI, 37, 12 ss., Usd-el-ghiiba, 111, 266, cf. 275 le méme groupement). Ce
dernier précepte se rencontre aussi souvent, en dehors de toute connexité avec
d’'autres éléments, comme propos isolé du Prophéte. La treiziéeme des quarante
traditions de Nawawl (d'aprés Bukhari et Moslim) dit : « Aucun d'entre vous
n’est croyant, qu’il n’aime pour son frere ce qu’il aime pour lui-méme. » Cf. Ibn-
Quteiba, éd. Wistenfeld, 203, 13. Un propos analogue de ‘Ali b. Husein est relaté
dans Ya‘qubT, Annales, éd. lloutsma, 11, 364, 6.

12. Cf. maintenant Martin Hartmann, fier Islam (Leipzig, 1009). 18.

13. Cf. sur ce point mon mémoire Die Sabbathinslitution im Islam (Mémorial
pour D. Kaufmann, Breslau, 1900; 89, 91).

14. Revue critique el littéraire, 1906, p. 307.

15. Voir les excellentes remarques de C. Il. Becker dans l'article : Ist der Islam
eine Gefahr fur unsere Kolonien? (Koloniale Rundschau, mai 1909, 290 ss.). Cf.
aussi I'lslam et I'Etat marocain d’Ed. Michaux-Bellaire dans la Revue du monde
musulman, 1909, V 111, 313 ss., comme réfutation de l'opinion répandue que les
principes de I'lslam empéchent le progrés politique.

16. Tisdall, The Religion of the Crescent2 (Londres, 1906 ; Society for promo
ting Christian knowledge), 62.

17. Sproat, Scenes and Stndi.es of savage Life, cité avec de nombreux exemples
ap. Westermark, The Origin and Development of the Moral Ideas, 11 (Londres,
1908), 160. De ce qu’il manque en turc et en arabe un équivalent au mot « inté-
ressant ». on a conclu aussi faussement a l'absence de toute « intellectual curio-
sity » chez les peuples auxquels ces langues sont propres (l)uncan B. Macdonald,
The Religions Attitude and Life in Islam [Chicago, 1909], 121, et il>id.,, 122 la
citation tirée de Turhey in Europe d'Odysseus).

18. Oldenberg, Die Religion des Veda (Berlin, 189i), 305, 9.

19. Le Livre des Avares, éd. G. van Vloten (Leyde, 1900), 212, 3 ss.

19bis. Cf. maintenant Ch. Lyall dans Journal Roy. As. Society, 191 I, p. 158 ss.

20. Tisdall, I c., 88.

21. Une imitation, poussée jusqu’a la minutie, du Muhammed que la légende
représente comme doué des plus hautes perfections, est le but vers lequel tendent
avec le plus grand zeéle les musulmans pieux. Primitivement cette imitation avait
moins pour objet les c6tés moraux que les modalités des pratiques rituelles et des
habitudes extérieures de la vie. ‘Abdallah, .le (ils de ‘Omar, qui s’imposait en
toutes choses comme devoir ce genre d'imitation (il passait pour le plus scrupu-
leux observateur d'al-amr al-awwal, de « l'ancienne chose » Ibn Sa'd, IV, i, 106,
22), s’efforce dans ses expéditions de toujours faire halte la ou le Prophete s’est
arrété, de prier partout ou le Prophete a fait une priére, de faire coucher son
chameau aux endroits ou le Prophéte I'avait fait une fois. On montrait un arbre
sous lequel le Prophétoks’était reposé. Ibn-‘Omar soignait cet arbre et avait soin
de l'irriguer, afin qu’il subsistat et ne se desséchat point (Na'wawT, Tahdib, 358).
De méme on s’efforce aussi d’imiter les meeurs des « Compagnons du Prophéte »;
leur conduite est exemplaire pour les vrais croyants (lbn ‘Abdalbarr al-Namart,
Djami‘ bayan al-'ilm uya fadlihi, Caire, 1326, éd. Mahmasani. 157); c’est la toute
la Sunna. La représentation théologique de la biographie du Prophéte découle de
ce que le Prophéte lui-méme avait I'idée que les moindres détails de sa conduite
en matiére de pratiques religieuses devaient valoir comme Sunna pour l'avenir.
C'est pourquoi il néglige parfois une modalité, pour que les croyants ne puissent
en faire une Sunna (lbn 8a‘d, II, i, 131, 19).
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Il eut été extraordinaire que Muhammed ne fGt pas aussi regardé bientdt
comme modéle éthique. Ily a sur ce sujet une littérature considérable. Le théolo-
gien cordouan Abu Muhammed ‘Ali ibn I.lazm (f 456/1069), connu par son inflexible
traditionnalisme dogmatique et juridique, résume cette exigence morale dans son
traité sur « La conduite de la vie et la guérison des ames » (Kituh al-akhlag wal-
siynr fl mudawtit al-nufils), qui mérite aussi quelque attention parce que l'au-
teur y a inséré des confessiones : « Quiconque aspire a la béatitude dans l'au-dela
et a la sagesse en ce monde, se propose de mener une vie juste etde réunir toutes
les bonnes qualités, ainsi que de mériter tous les priviléges, celui-la doit suivre
I'exemple du Prophéte Muhammed et, autant qu’il le peut, mettre en pratique ses
qualités et sa maniére de vivre. Puisse Dieu nous assister de sagrace afin que nous
nous conformions a ce modeéele ! » (Caire, 1908, éd. Mahmasant, 21;.

Mais on alla plus loin encore. Bien que ceci se rattache a un ordre d’idées dont
il sera traité dans une partie postérieure, on peut d'ores et déja ajouter a cet
exposé d’'ensemble qu’a un degré plus élevé du développement éthique de I'lslam,
sous l'influence du Sufisme (chap. 1V), I'idéal moral proposé consiste a s'efforcer
de réaliser dans la canduile de la vie les qualités de Dieu (al-takhallug bi-akhlaq
Allah). Cf. xcO GdSxaTaxoXoubstv ; la-halokh akhar middélhaw chel haggadOch h. h.
(bab. SOta 14 a) hiddahaqg biderdkhdw (Sifré, Dcut. § 49, éd. Friedmann 85 a, 16).

Déja le vieux Sufi Abu-i-Husein al-Nari propose le méme but éthique (‘Attar,
Tadkirat al-awliya, éd. R. A. Nicholson, Londres, 1907, Il, 55, I). Jbn ‘Aralu,
pour précher la vertu qui consiste a faire le bien a ses ennemis, se fonde sur
I imitation de Dieu (Journ. Roy. As. Soc., 1906, 819, 10). Ghazall, dans son intro-
duction a sa Falihat-al-'ulum (Caire, 1322) donne comme un hadit I'expression :
takhallaqd bi-akhlagqgi-llahi. Sous l'influence de sa conception sufie de la religion,
le méme auteur, résumant un long développement antérieur, formule cette doc-
trine : « La perfection et la félicité de I'homme consistent a s'efforcer de réaliser
les qualités de Dieu et a s'orner de I'essence véritable de ses attributs ». Ceci parait
donner a l'approfondissement des sens des noms de Dieu (al-asma al-husmT) sa
signification jal-Magsad al-asna, Caire, Tagaddum 1322, 23 ss.). Ce qu’enseigne la-
dessus IsnuVil al-Faranl (env. 1485) dans son commentaire des « Chatons »
d’Alfarabt (éd. llorten, Zeitschr. fur Assyriol. XX, 350) n'est qu'une copie des
exposés de Ghazali. Cette notion de [I'idéal éthique sera du reste influencée
chez les Sufis par la conception platonicienne d’aprés laquelle I'évasiAn souhaitée
de la OwiTTj cOatc consiste dans la dpoiWi; Qo> xaxa td Ouvatov (Théétete, 176 B .,
République 613 A). S’inspirant de modéles grecs postérieurs, les philosophes
arabes assignent comme but pratique a la philosophie « la ressemblance (lachai)-
huli — Oofiottoaeg) avec le Créateur dans la mesure des forces humaines » (Alfanibls
Philosophische Abhandlungen, éd. F. Dieterici, Leyde, 1890, 53, 15, et fréquem-
ment dans les ouvrages des « Purs »). Le Sufisme fait cependant dans la définition
du « summum bonum » un pas de plus; nous y reviendrons en son lieu (Voir plus
bas, chap. 1V, §@in fine).

22. Voir Uriens Christianus, 1902, 392,

23. Bukharl, Tawhld, n°" 15, 22, 28, 55. J. Barth (Mélanges Berliner, Franc-
fort-s.-Main, 1903, 38, n° 6) >cite cette parole dans un exposé d’ensemble des
éléments midraschiques de la tradition musulmane.

24. Quelques commentateurs y assimilent le v. li, S. 13, ioa huwa chadidu-I-
niiljali, cf. Qali, Amall (Bulag, 1324), 11, 272.

25. Cf. Hupf'eld-Riehm, Commentaire du Ps. 18, 27.

26. De Laméme facon s’explique la sentence fréquente : Allah yaklian el-kha in
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(Allah trahit le traftre) ; cf. khadalatnt khadalaha Allah (elle m'a trompé, puisse
Allah In tromper (cf. sour. 4, v. 141). Ibn Sa‘d, VI1IIl, 167, 25. On attribue a Mu-
awiya, clans une harangue menacante aux habitants du ‘lrag qui se révoltaient,
les paroles suivantes : Car Allah est fort dans I'attaque et le chatiment, il ruse
avec ceux qui rusent avec lui (yamkuru bi-man makara bilii) Tabarl, I, 2913, 6.

Que si makr et keid, attribués a Dieu, veulent dire, sans plus, qu’il déjoue les
ruses de ses adversaires, I'expression de makr Allah n'’en a pas moins passé du
Qoran dans le langage usuel de I'lslam pour s'y associer tout naturellement a
des formules qui ne peuvent se ramener u celte explication. Une invocation trés
chére aux musulmans dit : Nous cherchons en Allah un refuge contre le makr
Allah (na'udu billiithi min makr AlLIh) ; Cheikh Hureifich, Kitfth al-raud al-fa'iq
fi--mawiViz-wa-al-raqfi iq, Caire 1310, 10, 16 ; 13, 26), ce qui se rattache a ces
formes de priere ot I'on demande secours a Dieu contre Dieu (a ‘Gdu bika minka,

cf. ‘Atlar, Tadkirat al-awliya, Il. 80. 11 ; minka iletka, Z. I). M. G., XLVIII, 98).
Parmi les prieres du Prophéte dont il est recommandé aux croyants d'employer
le texte est mentionnée aussi l'invocation suivante : « Préte-moi secours et ne

préte pas secours contre moi ; emploie le makr en ma faveur, mais ne l'emploie
pas a mon encontre » (wamkur Il walfi lamkur ‘aleyya). Nawawl, Adkar (Caire,
1312), 175, 6, d'aprés les trad. de Tirmidt, Il. 272. Cette formule se retrouve
encore plus caractérisée”dans le recueil de priére» chrite Sahifa kamila (Voir
la-dessus Mélanges Noldeke, 314 inf.), 33, 6 : wn-kid lunu wala lakid 4aleina
wamkur lami ivalS, lamkur bina. Comp. encore la phrase suivante : Quand l'un
de mes pieds serait dans le Paradis, et l'autre encore en dehors, je ne me senti-
rais point a l'abri du makr Allah (Subkl, Tah&qgat al-Chafi'iyya, Ill, 56, 7 inf.).
Ccf. ‘Attar, 1. c., 11, 178, 21. Les musulmans eux-mémes n’entendent par ces
expressions rien d’autre que Yinezor&ble el rigoureux chatiment de Dieu.

27. Cf. particuliéerement Ibn Sa'd, II, i, 31, 14.

28. lbid., 1V, i, 26 sup.

29. C’esl a ce point de vue que sont présentés les plus anciens combats de
I'lslam dans les Annali deli Islam de Leone Caetani, vol. Il passim.

30. Cf. aussi Lammens, Etudes sur le régne du Calife omayya.de Mo ‘awia,
1, 422 (dans Mélanges de la Faculté orientale de I'Université Saint-Joseph, 111. 1908,
286). qui n'admet pas la conception primitive de I'lslam comme religion univer-
selle.

31. Je suis en ceci d'accord avec l'opinion de Ndldeke a propos de I'ouvrage de
Caetani (W. Z. K. >1.,, XX, 1907, 307). Noldeke accorde aussi de lI'importance aux
passages du Qoran dans lesquels Muhammed (dés la Mekke) se déclare messager
et avertisseur ka/f'alan lil-nas, « pour tous les hommes ».

32. C’est-a-dire aux Arabes et aux non-Arabes (Muh. Stud., I, 269). Mais déja le
vieil exégéte Mudjahid rapporte I'expression de « rouges » aux hommes el celle
de « noirs » aux Djinns (Musnad Ahmed, V, 145 inf.).

33. Elle donne a cette universalité un domaine qui dépasse méme I'humanité, et
(pii comprend non seulement les Djinns, mais aussi, en un certain sens, les anges.
Un exposé détaillé des idées musulmanes sur cette question est donné par lbn
Hadjar el-lleitami dans ses Fatawi haditjyya (Caire, 1307), 114 ss.

34. 1bn Sa'-d, II, i, 83, 25.

35. Quelque jugement que l'on puisse porter sur la valeur littéraire du Qoran,
il est une chose que méme un esprit prévenu ne saurait mettre en question : les
gens qui s’occupérent, sous les klalifes Abu-Bekr et "Otman, de lu rédaction et
de la coordination de scs parties, se sont parfois acquittés de leur tache fort
maladroitement. A part les plus anciennes sourates de la Mekke, qui sont bréves,
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que le Prophete avait déja utilisées comme texte liturgique avant son émigration
a Médine et dont les morceaux formant chacun une révélation complete, étaient,
en raison de leur briéveté méme, moins exposés A des altérations de rédaction,
tout le reste du livre saint, notamment quelques sourates de Médine, offre souvent
le spectacle d’'un désordre et d’un manque de cohésion qui ont causé maintes peines
et maintes difficultés aux exégétes postérieurs, aux yeux desquels I'ordre existant
devait passer pour fondamental et intangible. Si jamais, conformément au voeu
formulé encore tout récemment d'une fagon pressante par Rudolf Geyer (GOtt.
Gel. Anz. 1909, 51) la publication d’'une édition du Qoran « véritablement critique
et tenant un compte absolu des résultats de la science » est entreprise, elle devra
ne pas négliger les transpositions de versets détachés de leur contexte primitif,
les interpolations (cf. August Fischer, dans Mélanges Noldeke, 33 ss.). Le fait
des altérations de rédaction est trés clairement mis en lumiére dans l'apercgu
qu'a donné Noldeke (Geschichte des Korans, lre éd. 70-17i, T- éd. 87-234) de la
disposition de certaines sourates.

En supposant des additions injustifiées, on peut arriver quelquefois a résoudre
plus facilement des difficultés de compréhension. Je voudrais le rendre sensible
par un exemple.

Dans la sourate 24 (a partir du verset 27) il est question de la maniére dont les
hommes vertueux se rendent visite, dont ils doivent s’annoncer, saluer les habi-
tants de la maison et aussi se comporter avec les femmes et les enfants. Les
prescriptions relatives a ces circonstances sont devenues confuses par suite de
I'intrusion, aux versets 32 a 34, puis 35 a 56, de digressions qui ne se rattachent
que de loin au théme principal (Voir Noldeke-Schwally, 211). Enfin, au verset 57,
on revient a l'annonce des visites, jusqu’au verset 59. Puis il estditau verset 60 :
« Il n'y a pas de restriction pour l'aveugle et il n'y a pas de restriction pour le
boiteux etil n'y a pas de restriction pour le malade, ni pour vous-mémes, a manger
(dans n'importe laquelle) de vos maisons ou des maisons de vos meéres, ou des
maisons de vos fréres, ou des maisons de vos sceurs, ou des maisons de vos
oncles palLernels, ou des maisons de vos tantes paternelles, ou des maisons de
vos oncles maternels, ou des maisons de vos tantes maternelles, ou de celles
dont vous possédez les clefs, ou de celles de vos amis. Aucune faute ne péese sur
vous, que vous mangiez seuls ou réunis. (61) Et quand vous entrez dans les mai-
sons, donnez-vous un salut venant d’Allah, béni et honnéte. »

Muhammed donne ici a ses fidéles la permission de s'asseoir librement a la
table de leurs proches, et méme d’accepter I'hospitalité de leurs parentes. Il saute
aux yeux que les premiers mots du verset 60, qui étend la liberté aux aveugles,
aux boiteux et aux malades, ne cadrent pas bien avec lI'ensemble naturel du
développement.

Un auteur traitant de « La médecine dans le Ivoran » a pris tres au sérieux cette
Jjuxtaposition, et a formulé contre elle cette critique que, si la société d'aveugles
et de boiteux au repas ne présente pas d’'inconvénient, « un repas pris en
commun avec un malade peut au contraire fort bien étre dangereux pour la santé,
et que Mohammed aurait mieux fait de ne pas combattre la répugnance qu’inspire
cette compagnie » (Opitz, l)ie MeJizin im Koran. Stuttgart, 1906, 63).

Cependant un examen plus approfondi nous démontre que le passage étranger
au développement y a été interpolé, et provient d'un autre groupe de préceptes.
Il s’applique originairement, non point a la participation a des repas hors de
chez soi, mais a la participation aux entreprises guerriéres du jeune Islam. Le
Propheéte, dans la sourate 48, v. 11-16, tonne contre ceux « qui restent en arriére
d’entre les Arabes», qui n’avaient point pris part a la précédente expédition, et il
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les menace de durs chatiments divins. Puis il ajoute(v. 17) :« Il n’y a pour l'aveugle
aucune contrainte et il n'y a pour le boiteux aucune contrainte, et il n'y a pour le
malade aucune contrainte (le'tsa... haradjun)» — textuellement comme sourate 24,
v. 60 a — c’est-a-dire que l'abstention de ces personnes ou de celles qui ont
quelque autre empéchement sérieux est excusd. Cette phrase a été insérée dans
cet autre développement, auquel elle était étrangére, et a visiblement influencé
la rédaction du verset, dont le début primitif ne peut étre restitué avec certitude.
Des commentateurs musulmans eux-mémes ont essayé, sans supposer d'interpo-
lation il est vrai, d’expliquer ces mots d'aprés leur sens naturel, comme une
excuse en faveur des gens physiquement incapables qui ne prennent pas part a
la guerre ; mais ils sont forcés de reconnafitre qu'une telle explication est a rejeter
par cette raison que, pris dans cette acception, le passage incriminé « ne concorde
ni avec ce qui précéde, ni avec ce qui suit » (Bardawl, éd. Fleischer, 11, 31, 6).
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1. Abraham Kuenen, National Religions and Universal Religions (Hibbert
Lectures, 1882), 293.

2. V. p. ex. thn Sa‘d IV, Il, 76, 25. Anciennes traditions sur le tarif des impots :
Muh. Stud. II, 50, note 3; 51, note 3. En dehors du tarif, les collecteurs (nuisad-
diq) recoivent aussi des instructions écrites d’'ordre pratique qui ont trait aux
ménagements a apporter dans I'application du tarif ; ibid., VI, 45, 16.

3. « Les Arabes dans les premiers temps n’étaient pas fanatiques, mais frater-
nisaient presque avec les Sémites chrétiens ; lorsque ceux-ci furent aussi devenus
musulmans, ce qui arriva rapidement, ils apporterent dans le sein de la nouvelle
religion cette irréductibilité, cette hostilité aveugle contre la foi de Byzance par
laquelle ils avaient fait dépérir auparavant le christianisme oriental. » Leone
Caetani, Das historische Studium des Islams (Berlin, 1908, communication faite
au Congres historique international de Berlin), 9.

4. Cf. une application de ce principe par ‘Omar a I’égard de son esclave chré-
tien. IbnSald VI, 110, 2. A Muhammed lui-méme, on n’attribue pas de prosély-
tisme : « S’ils se convertissent a I'lslam, cela est bien ; sinon qu’ils demeurent
(dans leur foi ancienne) ; certes I'lslam est vaste (ou large, ibid., 30, 10).

5. D’aprés Qiftl, éd. Lippert, 319, 16 ss., Maimunf, qui, peu de temps, dit-on,
avant de s’expatrier, axait été forcé de faire extérieurement profession de la foi
musulmane en Espagne, fut inquiété en Egypte, ou il était a la téte du judaisme,
par un fanatique musulman d’origine espagnole, Abu-Il-‘Arab, qui le dénonga au
gouvernement comme apostat (murtadd). D’apres la loi, I'apostasie est punie de
mort. Cependant ‘Abdalrahim b. ‘Ali, qui est célebre sous le nom d'al-Qadi al-
fadil, rendit le jugement suivant : « La profession de foi musulmane, lorsqu’elle
est forcée, n'a aux yeux de la loi religieuse aucune valeur ». La question d’'apos-
tasie ne pouvait donc étre soulevée. Le méme jugement est rendu vers la fin du
xvne siecle par le mufti de Constantinople a propos de I'émir maronite Yunus,
qui, contraint par le pacha de Tripoli a embrasser I'lslam, revint bientdt publi-
quement a sa foi chrétienne. Le mufti émit I'avis que la profession de foi musul-
mane faite sous I'empire de la violence est nulle et non avenue. Le sultan ratifia
l avis du mufti. Le patriarche contemporain d'Antioche, Stephanus Petrus, dit a
ce sujet dans une circulaire : postea curavit (Yunus) afferri sibi litteras ab ipso
magno Turcarum Rege atque Judicum sententias quibus declarabatur negationem
Fidei ab ipso per vim extortam irritam esse et invalidam (De la Roque, Voyage
de Syrie etdu Mont Libanon. Paris, 1722, 11, 270-71). Cf. aussi, sur la question du
traitement infligé aux apostats dans I'lslam, Moulavi Cherigh Ali, The proposed
political, légal and social Reforms in Ihe Ottoman Empire (Bombay, 1883), 50-58.

6. Waqidr, éd. Wellhausen (Skizzen und Vorarheiten, 1V). Texte, 77, 1.

7. Baludori, Liber expugnntionis regionum, éd. de Goeje, 71, 12.

8. Cf. de Goeje, Mémoire sur la conquéte de la Syrie 2 (Leyde, 1900), 106, 147.

9. Cf. sur des traités de ce genre et leur appréciation critique Caetani, Annali
dell'Islam 111, 381 ; 956-59.

10. Si, par exemple, aussitét aprées la conquéte de la Syrie, on avait imposé aux

chrétiens de ne pas faire entendre les battoirs (naqQs) de leurs églises, une anec-
4
I. Goldziiier.— Lecons sur I'Islam. 17
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dote que raconte Ibn Quteiba (‘Uytn-al-akhb/ir, éd. Brockelmann, 138, 11 et ss.)
au sujet du khalife Mu ‘awiya serait impossible. Le bruit de ces battoirs trouble

le vieux khalife dans son sommeil ; il envoie un messager a Byzance pour faire
cesser le bruit. Sur la construction des églises, cf. Z. D. M. G., XXXV III, 674.
11. Tabari I, 2922, 6 ss. ‘Omar désapprouve que l'on use de vexations a l'égard

des populations soumises a cause du kharadj. D'aprés lui, le Prophéte aurait dit :
« Quiconque moleste les gens en ce monde, Dieu le molestera au .jour du juge-
ment ». Ya‘qubT, Historiae, éd. lloutsma, Il, 168, 11. Cf. I'instruction donnée au
gouverneur du district d’Emese (1bn Sa‘d, IV, n, 14, 8).

12; Baladorl, ibid., 162. Le cheikh al-islam Djemdl al-din avait sans doute pré-
sentes a l'esprit des sentences de ce genre lorsque, s’expliquant sur I'égalité des
confessions daris la nouvelle constitution turque, il disait au correspondant du
Daily News (8 aolt 1908) : « Vous pouvez étre assurés que, si libérale que soit la
constitution, I'lslam est encore plus libéral ».

Cependant le fanatisme a I'égard des infidéles a aussi, comme nous en mention-
nerons plus tard un exemple, produit des paroles du Prophéte en faveur de la
dureté envers les non-musulmans. Le commandement du Prophete de refuser le
salam aux infideles et de leur répondre par des jeux de mots équivoques a
été accepté comme authentique, méme dans des recueils de traditions bien
accrédités (Bukharf, Djihad, n° 97 ; Istidan, nu 22; Dala.wat, n° 67 ; cf. 1bn Sa‘d,
IV, n, 71,6; V, 393, 26). Néanmoins on n’a pas trouvé moyen partout d'accorder
cette intolérance avec l'esprit de I'lslam ; ce qui est rapporté ap. lbn Sa‘d, V,
363, 26 ; VI, 203, 3 ss. en témoigne. D'autres propos de ce genre sont rejetés
comme apocryphes. Par exemple : Lorsque quelqu’'un montre un visage ami a un
dimmi (protégé juif ou chrétien), c’est comme s’il me portait un coup (cité ap.
Ibn Iladjar, Fatawi haditiyya. Caire, 1307, 118, comme une invention sans aucun
fondement [Id asla lahu]). « Le Prophéte se rencontra une fois avec lI'ange Gabriel
et voulut lui tendre la main; l'auge le repoussa en lui donnant pour motif : « Tu
viens de prendre la main d'un Juif; tu dois d’abord accomplir I'ablution rituelle
(avant de pouvoir me toucher) » (ap. Dahabi, Miziin al-Ptidal, Lucknow, 1301.
11, 332, et plus explicitement, ibid., 275, comme khabar b;ltil). « Lorsqu'un (musul-
man) fait société avec un dimmi et montre de I'humilité a son égard, un lleuve de
feu couleia entre eux au jour de la résurrection, et l'on dira au musulman : « Va
a travers le feu de l'autre c6té pour régler tes comptes avec ton associé » (ibid.,
I, 575). Les contrats d’association entre musulmans et Juifs étaienta la vérité
tres fréquents a | époque ou apparut ce propos ; les relations qui eu résultent
forment le theme fréquent de réflexionsjuridiques des théologiens juifs (V. Louis
Ginzberg, Geonica, New-York, 1909, Il, 186). Le hadlt fanatique veut, du point
de vue de Il'lslam, mettre en garde contre une telle communauté d'intéréts.

Chaque tendance s'est précisément affirmée sous forme de paroles appropriées
du Prophéte. Des gens comme les l.lanbalites, qui abdiquent, méme a I'égard des
musulmans d’opinion différente, les éléments de la tolérance sociale (Z. D. M. G.,
LXII, 12 ss.), ne sont naturellement pas mains durs pour les adeptes de confes-
sions étrangéres et admettent volontiers les propos haineux, tout en s'efforcant
de ruiner ies bases des doctrines tolérantes. Il est caractéristique que l'on a fait
nier par I''mam Ahmed ibn llanbal (ce sont ses disciples qui lui prétent cette
opinion) l'authenticité de la tradition répandue : « Celui qui fait du mal a un
dimmi est comme s’il me faisait mal a moi-méme » (Subkl, Tabagat al-Chafi-
‘iyya, I, 268, 6 inf.). La doctrine dominante de I'lIslam a toujours rejeté de telles
aspirations, ainsi que les documents dont se réclament leurs représentants.

13. Porter, Five years in Damascus 2 (Londres, 1870), 235.
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14. Par ex., la question de savoir s’'il est permis de transférer un cadavre dans
un lieu autre que celui du déceés est résolue par al-Zuhri par la citation du pré-

cédent suivant : on a transporté d'al-‘Aqiq a Médine le corps de Sa‘d b. Abi-

Waqqgas. lbn Sa‘d 111, i, 104-105.

15. Z. D. M. G., LXI, 863 ss.

16. D'un passage important pour la notion de la Sunna, ap. lbn Sald Il, n, 135,
19 ss., il résulte qu'au i*1siécle on trouvait encore des représentants de l'opinion

d’aprés laquelle ne pouvait valoir comme Sunna que ce qui était attesté du Pro-
phéte et non pas méme des Compagnons. Cependant cette limitation ne put
prévaloir.

17. Nahdj al-balagha (paroles attribuées a ‘Ail), 11, 75, 7 (éd. Muhammed
‘Abduh, Beyrouth, 1307). Le mot « échappatoire » est exprimé dans le texte par
mahlsan. Cl. Huart, Textes persans relatifs a la secte des Houroufis (Leyde-
Londres, 1909), Gibb-Series< I1X, Textes, 76, 17, a lu ce mot makhsiyan et en a
tiré (Trad. 120, 23) ce sens singulier : « car ils ne trouveront pas personne qui en
soit chatrée ».

18. Steinschneider, Die hebraischen Uebersetzungen des Aliltelalters, 852, n. 43 ;
du méme, Rangslreit-Literatur (Vienne, 1908, Sitzungsber. d. Akad. d. W . Phil.
hist. K., vol. 155), 58. On trouve une abondante littérature de ce type réunie ap.
E. Galtier, Futih al-Bahnasa (Mém. Inst. frang. d’'arch. orient, du Caire, XXII,
1909), 20, n. 1. [Cf. Orient. Literaturzeitung, 191.2, 254, 449; 1913, 213],

19. Ap. Ibn-Qaiyim al-Djawziyya, Kitab al-riuh (Hardarabad, 1318), 294.

20. Bab. Sanhédrin, 91ain fine.

21. Bukhari, Kitab al-adah, n° 18.

22. lbid., nO 24, 25.

23. Ibn Sa'd 1V, i, 168 inf.

24. lbn-Teimiyya, Rasa il (Caire, 1324), II, 342.

25. Ap. Ibn-Hadjar, Isdha, éd. Calcutta, Il, 396 : « Nous avons, au temps du
Prophéte, regardé I'hypocrisie (al-riyi) comme le petit chirk ».

26. Arbalun al-Nawawi, n° 38.

27. Les critiques ont parfois vu clairement des anachronismes, mais, répugnant
a rejeter en raison de difficultés de fond des traditions attestées formellement,
ils ont néanmoins trouvé aisément le moyen d'admettre que les anciens hadil
puissent anticiper sur les événements postérieurs. Dans le Musnad d’Ahmed b.
Hanbal a trouvé place un récit dans lequel la femme Umm-al-darda raconte
que le Prophéte la vit une fois dans la rue et lui demanda d'ou elle venait:i« Du
bain » (hamm/Im), répondit-elle. Ibn-al-Djawzi, qui a composé un livre spécial sur
les hadlt supposés, n’hésite pas a rejeter absolument cé propos et le précepte
qu’enveloppe le récit, pour la raison qu'a cette époque il n'y aA ait pas de bains a
Médine. Sur la fagcon dont d'autres, en dépit de lI'anachronisme, écartent les scru-
pules d‘lbn-al-Djawzi, v. Ibn-Hadjar al-‘Asgalant, al-Qaiol al-musaddad fi-lI-dabb
ian al-Musnad (Haidarabad, 1319), 46.

28. Talmud Jerus. Khaglga, t, 8 vers la fin.

29. Cf. Muh-Studien, Il, 52 ss.
30. Bethaql, Mahasin, éd. Schwally 392 = Pseudo-Djahiz, éd. Van Vloten,
181 sup.

31. Cf. Z. D. M. G., LXII, 2, note.

32. Pour juger de cette mentalité, la parole de Yahyu b. Sa~d (- 143/760) est
tres importante : « Les hommes de science (religieuse) sont gens d’idées larges
(ahlu tawsilatin). Il regne toujours une grande diversité d'opinions parmi ceux
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qui ont a donner des décisions (al-muftina) : ce que I'un déclare permis, l'autre
le tient pour défendu. Néanmoins ils sont fort éloignés de se blamer entre eux.
Chacun d’eux sent la question qui lui est posée peser sur lui comme une lourde
montagne, et quand il voit s’ouvrir une porte (pour s'en débarrasser), il se sent
délivré du fardeau » (ap. Dahabfi, Tadkirat al- huffaz I, 124). La parole de Yahya
a de l'analogie avec celle d’El'flzfir b. Azarya (b. Khagiga, 3 b.) sur les diver-
gences d’opinion dans la loi judaique (se référant a Ivohel. 12, 11) : « Quoique
ceux-ci déclarent pur ce que ceux-la tiennent pour impur, que ceux-ci permettent
ce que ceux-la défendent, que ceux-ci refusent ce que ceux-la accordent... tous
(ces avis opposés) ont pourtant été « donnés par un seul pasteur », par Dieu,
« qui a dit toutes ces paroles » (Exod. 20,1); de méme, en ce qui touche spéciale-
ment les oppositions des écoles adverses de Chammais et de llillel, il est enseigné
que « ceci et cela est la parole du Dieu vivant » (b. ‘Erubhin, 13 b.). R. Simon
b. Yokha' regarde au contraire cette diversité d’opinions dans la loi comme un
oubli de la Thora (Sifré, Deuteron. § 48, éd. Friedmann, 84 b, 11).

33. On trouve llll jugement trés remarquable, d’'une époque postérieure, sur le
fanatisme de rite des Fugaha, ap. Tadj al-din al-Subki, Mulid al-nilam iva-mubid
al-nigam, éd. Myhrman (Londres, 1908), 106-109 ; c'est en méme temps une
preuve qu’au temps de l'auteur ({ 771/1370) cette mentalité fanatique était fré-
quente chez les gens de loi en Syrie et en Egyple.

34. Sur le principe, v. mes Zahirilen, 94 ss. La diversité dans la jurisprudence
fut de trés bonne heure un sujet de blanfe ; c’est ce qui ressort de l'’exposé de
Ma'mGn a ce sujet ap. Taifur, Kitdab Rayhdad, éd. Keller 61, et d'un passage trés
important d une épitre au khalife attribuée a Ibn al-Mugaffa' (Revue arabe al
Mugtahas. 111, 230 = Rasa'il al-bulaghS [Caire, 1908], 54).

35. DahabT, Mizan al-i'tidiil, 11, 370.

36. Muhibbl, Khulasat al-atar fi alyGn al-garn al-hildi iachar (Caire, 1284), I,
48, Ibrahim b. Muslim al-SamadT? ({- 1662).

37. P. ex. lbn-al-Qaldnisl, History of Damascus, éd. Amedroz, 311 (du vi* siecle
de I’hég.) ; le gadl cité en exemple rend des fetwds basées sur le madhab hanafite
et sur le madhab hanbalite. Comp. I'épithéte fréquente de mufti al-firaq, c’'est-a-
dire mufti des différents partis, & chacun desquels il peut également donner des
décisions reposant sur la doctrine de son madhab.

38. Kenz alfummal VI, 233, n° 4157 du Musnad d’Ahmed.

39. Inna idjmiVahum la yakGnu illa malsiman (leur consensus ne peut étre que
préservé de l'erreur); fa-idjmitiuhum malgim (lbn Teimiyya, Rasa'u I, 17, 3; 82,
10). Ma'sim (préservé, exempt) est a peu pres synonyme d'infaillible ; la méme
expression s'applique aussi al'infailibilité du Propheéete et des Imams (v. chap. V,
§ 10).

40. Wa-nuslihi. E. Palmer traduit: We will make him reach hell, avec l'idée
que seule le I et non la IVe forme du verbe sala a lesens de cuire, braler, chauf-
fer ; la différence est également constatée par Baidawl a proposde cepassage
pour la lecon de la Vulgate (IV* forme) il donne le sens adkhala, faire entrer.
Pourtant il résulte des indications données dans le L. A. XIX, 201, que la IV*
forme supporte aussi la traduction que nous avons préférée.

41. Subki, Tabagat-al-Chafi‘iyya Il, 19 inf. Il ne parait pas qu’en d'autres cas
ilen ait colQté tant de peine a Chaii'i pour tirer des arguments du Qoran. Il trouve
par exemple dans la sourate 98, verset 4. le plus forl argument contre la doctrine
des Murdjites (SuhkT 1 c. I, 227), ce qui est passablement forcé. On a aussi
trouvé plus tard dans le Qoran d’autres arguments pour la doctrine de I'idjmal;
par exemple Fakhr al-din al-Razi (Mafatlh al-yhaib 111, 38) la déduit de la sou-
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rate 3, verset 106. Cf. pour d’autres arguments tirés de I’Ecriture Snouch Hur-
gronje dans la Revue de I'hist. des relig. XXXV 11 (1SOS)17.

42. Abu Dawdud 11, 131. Tirmidi Il, 25, Baghaw', Masablh al-Sunna 1, 14.

43. Cf. sur cette question et sur les matériaux qoraniques dont il s’agit Snouck
Hurgronje dans sa critique des Beginseln van het Mohammedaansche liecht de
Van den Berg,l. Art. 26-27 du tirage apart; Juynboll, Handbuch des islamischen
Gesetzes (Leyde 1908), 175 ss.

44. Cf. lesquestions casuistiques posées aCha‘bT, et en partie tout a fait absurdes,
ap. Djahiz, llayawan VI, 52. S'appuyant sur la sourate 6, verset 146 (« Je ne
trouve dans ce qui m’a été révélé rien dont la consommation soit interdite au
mangeur, si ce n'est... »), il déclare licite de se nourrir de la chair de I'éléphant.

45. Dans l’encyclopédie zoologique de Damirl (llayat al-hayawan), a la fin de
chaque article est traitée la question de la situation de I'animal dont il s’agit par
rapport a la vie religieuse et des différences des madahib a ce sujet.

46. Cf. sur ces catégories Zahiriten 66 ss. Juynboll, Handbuch des islamischen
Gesetzes, 56 ss.

47. Cf. particuliéerementZurganl sur le Muwatta (Caire 1279-80) 111, 184.

48. La littérature de cette branche du droit islamique a été traitée avec les
plus grands détails par Friedrich Kern,Z.D.M.G. LV, 61 ss., etdans lI'introduction
a son édition du Kitab ikhtilaf al-fugaha de Tabari (Caire 1902) 4-8. Parmi les
ouvrages synoptiques sur les différences des écoles, le plus connu est le grand
livre de la balance (Kitab al-mlzan) du mystique égyptien ‘Abd al-Wahhéab al-
Cha‘ranl (f 973/1565), partiellement traduit en francais par Perron : Balance de
la loi musulmane ou Esprit de la législation islamique et divergences de ses
quatre rites jurisprudentiels, Alger 1898 (édité par le Gouvernement général de
I'’Algérie).

49. Bukharf, Iman, n° 28. On a aussi cité cette phrase comme versetdu Qoran,
No6ldeke-Schwally.(Gcscl/i. d. liorans), 181.

50. Bukh&rl, Illm n* 12 ; Wud@' n° 61 ; Adab n" 79.

51. Ibn Sa'd VI, 126, 3.

52. 4Abdalbarr al-Namarl, Djamilbayan al-*ilm wa-fadlihi (Caire 1320), 115, 9.
Comp. avec cette idée le principe talmudique : Ko'akh de-hattéra ‘adlf, « la
force de la permission a plus de valeur », bab. Ber&khoth 60 a et ailleurs.

53. Ap. Damirt llayat al-hayawéan, s. v. sundjab, 11, 41, 21.

54. A cela se rapporte aussi le hadlt ap. Bukh., K. al-itisam, n° 16.

55. Al-Darimi, Sunan (Cawnpore 1293), 36. Le récit n’a un sens que si I'on rem-
place, comme je l'ai fait, le mot halal (permis) du texte par « ordonné d’une fagon

absolue ».
56. Ibn Sa‘d VI, 244,20.
57. 1l faut également, d’aprés le Nomokanon de Barhebraeus, que « le nom du

Dieu vivant soit prononcé au moment ou l'on tue les animaux » (V. les passages
ap. Bockenhoff, Speisegesetze mosaischer Art in mittelalterlichen Kirchenrechts-
quellen. Munster 1907, 49). V. sur des données analogues du Nomokanon S. Fra-
enkel Deutsche Literaturz, 1900, 188.

58. Cf. Ibn Sald VI, 166, 21.

59. Muwatta IlI, 356. V. mon article « bismillah » dans I’Encyclopedy of
Religion and Ethics de Hastings, Il, 667b.

60. Cf. Subkl, Mu”~ld al-nilam éd. Myhrman 203, 10.

61. Ce théme a été traité de fagcon exhaustive par Caelani 1. c. 449-177 : Il vino

presso gli Arabi ®ontichi e nei primi tempi dell'lslam.
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62. Muh. Slud. I, 21 ss. Cf. aussi maintenant Lammens, Etudes sur le régne du
Calife Molawiya I, 411 (Mélanges Beyrouth, 111,275).

63. Les poétes de I'époque omayyade qualifient parfois expressément le vin
dont ils parlent de halal (légalement permis) ; Djemll al-‘Udri (Aghant VII, 79,
15), Ibn Qais al-Rugqaiyat (éd. Rhodokanakis, 57,5 ahallahu Allahu lana). Il n'y a
pas lieu de supposer la une référence aux 'distinctions des théologiens (Khizanat
al-adab 1V, 201).

64. Usd al-ghaha V, 161. Suheili, gloses sur Ibn HichSm éd. Wustenfeld II.
175.

65. Comp. Subkl éd. Myhrman, 147.

66. NasA’'i, Sunan (éd. Chahdra 1282) 11, 263-269.
67. nabld désigne aussi une boisson que prenait le Prophételui-méme. Ibn Sa'd
1, 7, 131, 5.9.

68. Le récit suivant montre que bien des gens n'avaient pas la-dessus la cons-
cience tranquille : le khalife Ma’'mun, qui laissait assister le qftdi Yahya b.
Aktam a ses repas, ou lui-méme faisait honneur au nabld. n’invita jamais le
gadi a en boire. « Je ne puis souffrir qu'un gdédT prenne du nabld. » Taifur, Kitab
Baghdad, 258. 8 ss. Ma'mun se prononce dans le méme sens vis-a-vis du gadi de
Damas, qui refuse le nabld de dattes qu’on lui offre. Aghaniv X, 124, 12.

69. Ibn Sa‘d Vv, 276, 16.

70. Yfiqut, éd. Margoliouth 11, 261, 2.

71. Mas‘udi, Mnrndj (éd. Paris) VII11, 105, 4.

72. Ap. Qall, Amalt (Bulaq, 1324) 11, 48, 12.

73. Ibn-QuteTba, IUyun al-akhbar éd. Brockelmann, 373, 17. La monographie
d’lbn-Quteiba sur les boissons qui y est mentionnée, et dont nous ne possédions
jusqu’ici que des extraits dans le 'elgd al-farld, est maintenant éditée par A. Guy

dans le périodique mensuel arabe du Caire al-Muqtabas Il (1325/1907), 234-24K ;
387-392 ; 529-535.

74. lbn Sald VI, 67 pénult.; 175, 20.

75. Dahabl, Tadkirat al-huffasl, 281.

76. Ibn Khallikan, éd. Wustenfeld, n° 217.

77. 1bid. n° 290.

78. lbid. n° 733.

79. Ibn Saw VI, 64, 3.7.

80. Usd al-ghdha Vv, 12,1.

81. Bukh., Achriba, n° 6.

82. Dans le ‘lraq, le tawhld (qui consiste a s'occuper des questions concernant
la foi) décline ; le premierrang appartient au figh (‘Attar, Tadkirat al-awliyS I1.
175 sup.).

83. Ibn Khallikan, n° 803.

84. Cf. l'article« Akdariya», par Th. W . Juynboll, dans VEnzyklopiidie des
Islam 1, 242. La question du droit successoral de I'aieul était depuis une époque
reculée I'objet d’une casuistique juridique (lbn Sald Il, n, 100, 9) et de différences
d’opinion (ap. Damiri I, 351, s. v. fiailya). Cf. Kitab al-imama. wa-I-siyasa (Caire,
1904) 11, 76. Un apercgu tres instructif des conditions dans lesquelles apparaissent
les dispositions légales dans la période ancienne de I'lslam est fourni par les infor-
mations relatives a ces questions d'hérédité qui sont réunies dans le Kenz al-
lummal VI, 14-18.

85. Damrri 11, 289-90, s. v. qird.

86. Ibid. I, 265, s. v. djinn.

87. Les relations sexuelles entre hommes et djinns (Ardat lili) sont un genre de
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mythe qui a passé indirectement des conceptions babyloniennes dans les récits
populaires des Arabes, et par la suite dans les superstitions musulmanes. On
nomme les personnages de l'antiquité arabe, et aussi d’autres peuples, qui étaient
les fruits de ces unions mixtes. Cf. Djaniiz, Hayawan I, 85 ss. ot de telles fables
sont énergiquement rejetées. Djahiz appelle les gens qui en admettent la validité
< mauvais savants » (iulama ai-sau>’)et déclare expressément qu'il ne les rapporte

que sous réserves (cf. aussi Damirl 11, 25-27, s. v. silldi). Exemples de la croyance
populaire musulmane ap. Il. Campbell Thompson, Proc. of Soc. of Bibl. Arch.
XXVIIll, 83 et Sayce, Folklore, 1900, Il, 388. La réalité de telles unions est aussi

déduite du Qoran, 17 v. 66, 55 v. 56. 74 (Damiri 1 c. 27, 19). On a fait valoir au
point de vue de la loi religieuse, contre la validité de pareils mariages (en se
basant sur la sour. 16, v. 74 : « Allah vous a donné des épouses prises parmi vous
— min anfusikum — »), la diversité d’espece des conjoints (ikhtildf al-djins)
comme empéchement dirimant, mais cela n’est pas universellement reconnu
(Subkl, Tabagat al-Chafi‘iyya V, 45,5 inf.). Il n’est pas incontesté que de tels
mariages soient légalement impossibles ; c'est ce que démontre ce fait que Yahya
b. Ma‘in et d’autres autorités orthodoxes attribuent la perspicacité de quelques
savants nommément désignés a ce que l'un de leurs parents aurait été un djinn.
(l)ahabi, Tadkirat al-huffaz 11,149). Un frere de lait des djinns est mentionné
par Ibn Khallikan, n° 763 ; cf. aussi Abhandl. sur Arab. Phil. Il, cvm ; et main-
tenant Macdonald, The reliffious Attitude and Life in Islam, 143 s.; 155. Alfred Bel
raconte que les gens de Tlemcen croient qu’un habitant de laville mort récemment
(1908) avait, en dehors de son épouse légitime, des rapports conjugaux avec une
djinniyya(La population musulmane de Tlemcen, 7 du tirage a part de la Revue
des Etudes ethnographiques et sociologiques, 1908). La question de savoir si les
anges et les djinns sont en droit capables d’acquérir la propriété (milk) est aussi
débattue juridiquement (Subki l.c. vV, 179).

88. Cf. Abhandl. zur arab. Phil. I, 109. Nous pouvons signaler ici al-Chafi‘l
comme faisant exception a l'esprit dominant des juristes théologiens. Son école
rapporte de lui ce principe : Si un homme autrement irréprochable prétendait
avoir vu des djinns, nous le déclarerions incapable de témoigner en justice (ap.
Subki 1. c. I, 258, 4 inf.).

89. Djarlr, Diwan (éd. Caire 1313) Il, 128,13; Naga~d éd. Bevan, 754, 3.

90. Z.D.M.G. LX, 223. Déja Abu-Yusuf (v. p. 59) composa un traité sur de tels
hiyal (Djahiz, Hayawan |IlII, 4, 2). Ce théme forme un sujet constant du figh pra-
tique, notamment dans I’école hanafite. Un des plus anciens ouvrages de ce genre,
d'Abu Bekr Ahmed al-Khassuf (4* 261-874), le juriste de la cour du khalife al-
Muhtadi, passe pourl’cceuvre fondamentale de cet art juridique: il est maintenant
accessible dans une édition imprimée au Caire (1314).

91. Mafatlh al-ghaib I, 411-413.
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1. Cette proposition est exprimée dans I'lslam par cette phrase : al-‘ulams
waratat al-anbiyd : « les savants religieux sont les héritiers des prophétes. »

2. V. les passages des hadit relatifs a la désapprobation de cette attitude. Ibn
Said 1V, i, 141, 15ss. ZDMG LVII 393 s. Cf. encore Bukharl, Tafslr n° 237 (a la sou-
raté 41), ot est énumérée une série de contradictions du Qor&n, que I'on soumet a
Ibn'Abbods.

3. lbuSandV 174, 13,'Abdalmalik mena avant son avenement une vie pieuse
et ascétique (‘abid, niisik). V. a ce sujet YVellhausen, Dns arabische Reich and sein
Sturz 134. Le Kitab al-imama wal-siyasa (Caire 1904; cf. la-dessus de Goeje,
Rivista deyli Studi Orientali I, 415-421), faussement attribué a Ibn Quteiba, cite
volontiers des faits prouvant la piété des Omayyades, Le pére de ‘Abdalmalik.
Merwfin | — qui, d’aprés une autre source, s’efforca avec zéle d'affermir la loi
religieuse (IbnSa'd 11, n, 117, 8)— fut trouvé par les gens qui venaient lui offrir le
khalifat occupé aréciter le Qoran devantune petite lampe (Il 22 ult.) ; ‘Abdalmalik
lui-méme appela les gens a la « revivification du Qorfin et de la Sunna... on ne
peut que s’accorder sur sa piété » (ibid. 25, 9). On mentionne des traits de dévo-
tion méme de ce Haddjadj. si odieux aux dévots (72, 3; 74, 10; cf. Tab. Il 1186,
reglement des jours de pénitence et de priére dans les mosquées; voir Djfihiz,
Illayawan V 63, 5 ab inf.,, ou I'on rapporte qu’il nourrissait une piété religieuse
pour leQoran— yadinu ‘ala-l-qur'an—,en opposition avec les milieux omayyades
qui s’adonnaient a la poésie et a la généalogie). Les poemes ou les khalifes sont
glorifiés comme héros de la religion sont topiques en ce qu'ils montrent que les
poétes voulaient étre ainsi agréables aux khalifes et aux hommes d’Etat; par ex.
Djerir, Dtwan (Caire 1313) | 168,8; Il 97, 5 ab inf. (Merwfin, I'ateul duOmar 11,
fut nommé du-lI-nQr, et on le rappelle pour la gloire du pieux khalife). Dans les
Naga'id éd. Bevan 104 v. 109, le méme poéte nomme le khalife imam al-huda,
I'lmam de la vraie voie (religieuse); voir aussi ‘Addjitdj, Append. 22, 15. Cf. Muh.
Stiid. 11 381.

4. Becker, Papyri Schott-Reinhardt I (lleidelberg 1906), 35.

5 lIbnSald 1V, i, 137, 5, 20. — l.lusein et ses partisansy sont combattus comme
des «gens qui sont des révoltés contre le dIn et qui s'opposent a I'lmam (Yezid, le
fils de Mu‘awiya) » (Tabari Il 342, 16).

6. Ainsi caractérisé par Wellhausen, Die religios-politischen Opposilionsparteien
im alten Islam (Berlin 1901, Abhandl. d. Kgl. Ges. d. Wiss. Gottingen, Phil. Hist.
Cl.V n» 2) 7.

7. Tabari I 2909, 16.

8. La soumission do tels rebelles est célébrée par Djerir (Diwan 162, 13) comme
la victoire sur le Mubtadil fi-I-dIn ('innovateur dans la religion).

9. Van Vlolen, Recherches sur ladomination arabe etc. (Amsterdam 1894) 36.

10. Lammens, Etudes sur le régne de Mo'awiya 154 ss. (Mélanges Beyrouth 11
46 ss.).

11. C’est ce qui ressort d'lbn Sa'd V 68, 23 ss.

12. Ceci est volontiers cité comme un de leurs défauts, dans des récits tendan-
cieux (yasta’'tiruna bil-fei*), Ibn Sa'd 1V, | 166, 11; Abu Dawud, Sunan Il 183).

13. Tabari Il 300, 9 ss.
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14. Pours leurs hidia, Kumeit (Hachimiyyat, éd. Horovitz 123, 7 ss.) est trés
important.

15. Parex. Sa'id b. al-Musayyab, dans chaque priére, proférait des malédictions
contre les Banu Merwan (lbn Sald V 95,5).

16. Cela n'empéche pas que méme un Murdji'te puisse s’élever contre les
cruautés d’al-1laddjadj (Ibn Sa'd VI 205, 12); mais aucun jugement n’est porté en
méme temps sur le khalifat omayyade.

17. Dans une acception analogue : lIbn Sirin était ardja' al-nas li-hadihi-I-
ummati, c’est-a-dire il était le plus indulgent dans ses jugements sur ses sem-
blables, mais sévere pour lui-méme (Nawawi, Tahdib, 108, 7 abinf.).

18. D’apres quelques Murdji'tes, le pieux khalife ‘Omar Il, avec qui ils avaient
traité ces questions, se serait rangé a cet avis. lbn Sa'd VI J28, 20.

19. 1bn Sa‘d ibid. 214, 19, Al-murdji‘at al-Gla. Un exemple de cette tendance
est offert par I'opinion de Bureida b. al-Husaib, ibid. IV, I 179, 11 ss.

20. Murdji‘les conlre partisans de ‘Ail, voir Muh. Slud. Il 91, n. 5. Cf. Saba’l,
chi‘ite fanatique (partisan de ‘Abdallah b. Sab() opposé a Murdji-’. Ibn Sa'd VI
192, 17. Cette opposition ste perpétue jusqu’a I'’époque ou la confession murdji'te
n'a plus qu'une importance théorique. Djahiz (Bayan éd. Caire 1311-13, Il 149 inf.)
cite I'épigramme suivante d’'un ChPite :

« Te divertirait-il de voir un Murdji'te mourir de sa maladie avant sa mort
(véritable) ?

« Vante et persiste a vanter devant lui ‘Alf et prononce de pieuses bénédictions
a l'adresse du Prophete et des gens de sa famille (ahli beitihi). »

21. Aghanl XX 106 montre trés clairement le jugement porté sur les souverains
omavyades par ces pieux fanatiques; des Kharidjites mettent @ mort de la fagon
la plus cruelle un homme qui propage un hadlt dans lequel le Prophéte met en
garde contre la rébellion et recommande l'acceptation passive, Ibn Sald VvV 182,
15 ss.

22. Cela n’est pas en contradiction avec les données réunies sur I'irdja’ par Van
Vloten, ZDMG XLV 161 ss.

23. Ibn Khallikan éd. Wustenfeld, n° 114 Bichr al-MerTsfT.

24. Divergences sur cette question au sein de lI'orthodoxie (Ach‘arites et Hana-
iites) v. ap. Fr. Kern, Mitteilungen des Semin. fiir orient. Spr., XI" année (1908)
n* partie 267. Il est a remarquer pour le caractére du hadit que I'on y fait exposer
déja par un « Compagnon » la théorie de Vaccroissement et de la diminution de la
foi. Ibn Sa'd IV, Il 92, 15 ss.

25. On pourrait en fin de compte, semble-t-il, appliquer a bon droit la dénomi-
nation de Murdji‘a a des communautés musulmanes déistes chez qui la profession
de foi monothéiste demeure le principe, mais qui mettent completement de coté
les observances rituelles. Leur marque distinctive est le dédain du ‘amal. Mugad-
dasi (qui écrivait en 375/985) appelle Murdji'a des musulmans nominaux qu’il a
observés dans la région du Demawend et dont il rapporte qu’il n'y a pas de
mosquée sur leur territoire et que la population néglige les pratiques de I'lslam.
lls se contentent d’étre muwahhidin et d’acquitter les imp6ts pour I'Etat musul-
man (Biblioth. geograph. arab. éd. de Goeje 11l 398 inf.).

26. Musnad Ahmed (Djabir) cité ap. Ibn Qaiyiro al-Djawziyya, Kitiib al-salat
wa-ahkSm tnrikiha (Caire, Na'asani 1313) 46.

27. Tirmidl Il 261 inf.; une formule de priére trés en faveur commence : AllG-
humma la takilna ila anfusinii fa-nu'djiza (« O Dieu, ne nous abandonne pas a
nous-mémes en sorte gque nous soyons impuissants») ap. Beha al-din al-‘Amili,
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Mikhlat (Caire 1317) 129, 2 ou une série considérable de formules de priéres sont
rassemblées.

28. De telles formules de serment (barad’a) se trouvent ap. Mas* udi, Murudj
V1 297; YalqGbi éd. Iloutsma Il 505.509; Ibn ab-Tiqtiqa, éd. Ahhvardt 232.

29. Je vois maintenant que je partage cette conception avec Carra de Vaux, La
doctrine de I'lslam (Paris 1909) 60 (paru apres la rédaction du chapitre).

30. Hubert Grimme, Mohammed t. Il Munster 1895) 105 ss.

31. Alfred v. Kremer, Culturgeschichtl. Streifzige auf dem Gehiete des Islams
(Leipzig 1873) 7 ss.

32. Cf. la-dessus ZI)MG LVII, 398.

33. Wellhausen, Das arab. Reiche und sein Sturz 217, 235. Wellhausen insiste
dans ce dernier passage sur le fait que cette altitude fut due a des motifs non
dogmatiques, mais politiques. — Les défenseurs du libre arbitre rapportent des
épitres que l.lasan al-Basri aurait adressées au khalife ‘Abdalmalik et a Haddjadj,
et ou ce pieux personnage cherche a convaincre les gouvernants de I'absurdité de
leur persistance a croire a un servum arbitrium. Cf. Ahmed b. Yahya, Kitab al-
milal wal-nihal (éd. T. W. Arnold, Al-Multazilah (Leipzig 1903) 12 ss.

34. ZDMG. ibid 394. Remarquer le vers fataliste de Farazdaq, ibid. LX 25.

35. Aghéani X 99, 10.

36. Ibn QuteTba, Ma'arif 225.

37. Al-lmama. wal-siyasa Il 41.

38. Ibn Sa‘d VI 236, 19. Quelques-uns nomment Muhammed ibn al-l.lanafiyya
comme celui qui exprima le premier la thése des Murdji’ tes; ibid. V 67, 16.

39. Sur cette acception de la dénomination de MiCtazilav. ZDMG XL1,35 n. 4.
Cf. Ibn Sa‘d V 225, 4, ou m. est employé comme synonyme de iabid et de zahid
pour qualifier lI'ascéte. Dans une vieille traduction arabe du N. T. (publ. 1233)
d'origine nestorienne, le mot Pharisien (qui se retire) est traduit par le méme
terme (Machrig X1 905 pénult.).

40. Une plus récente monographie a été écrite par Henri Galland, Essai sur
les Mo'tazilites, les rationalistes de I'Islam. (Geneve 1906).

41. Cf. la biographie ap. T. W . Arnold, Al-Mu”tazilah, 18, 12.

42. Ap. Bethaqi éd. Schwally 364 pénult. etss. ; le portrait ascétique ap. Arnold
1 c. 22, 5 ss.

43. Encore au iv* siecle : Cheikh min zuhhad al-mu‘tazila : un cheikh d’entre
les ascetes mu‘tazilites, Jaguted. Margoliouth 11 309, 11.

44. Kremer, Cultnrgeschichte des Orients unter den Chalifen Il 267.

45. Aj). Djahiz, llayawan 111 18 (cf. VI 11 sur les incrédules). De tels principes
influent méme sur l'opinion, bien éloignée du point de vue mu‘tazilite, de Ghazall;
leur action se révéele dans son expression (Muzné sedeq, éd. hébr. Goldenthal
235) : « michelld yesappéq 16 ye'aiyén », quiconque ne doute pas ne peut examiner
rationnellement. L’original arabe de cette parole de Ghazali est cité dans Ibn
Tufeil, Haiy b. Yaqzan (éd. Gauthier, Alger 1900) 13,4 ab inf.

46. Maturldl, commentaire sur al-Figh al-akbar (llaidarabad 1321 ; d’'une
authenticité trés peu probable) 19.

47. Djahiz 1 c. VI, 95 (a la place de la lacune indiquée par des points, le texte
arabe imprimé, comme le manuscrit viennois de Djahiz, porte un mot altéré,
méme d’aprés le meétre, et que nous n'avons pu nous expliquer). A cette libre
activité rationnelle est opposé (96,6) l'acquiescement traditionnel et servile
(taqlid) qui domine les esprits moyens.

48. Cf. Maimunl, Guide des égarés | c. 73, Propos. X 11. Sur le scepticisme des
Mutakallimin v. ZDMG LXII 2.
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49. Buch vom Wesen der Seele 13, notes sur 4, 5 ss.

50. Fakhr al-dIn al-Razi. Mafatih al-yhaib sur le passade V 432.

51. Ibn ‘Asakir, Ta'rlkh Dimachq, cahier 340 (ms. Landberg, actuellement a la
Biblioth. de Yale University, New Haven, Conn.).

52. Le théologien hanbalite Muwaffaq al-din ‘Abdallah ibn Qudama («f* 620/1233)
écrivit un Damm al-ta'wil (prohibition du t.)) dont deux exemplaires manuscrits
viennent d'étre acquis pour la bibliothéque de I'Asiatic Society of Bengal (List of
Arabie and Persian Mss acquired... 1903-1907, n°“ 405,795; Brockelmann | 398 est
a compléter par cette indication). — Dans divers écrits, Ibn-TeTmiyya, (v. sur lui
le chapitre V1) polémique a
trace des limites du t. qui peut étre employé d’'aprés la tradition (p. ex. Tafsir
Surat al-ikhlas 71 ss., Risalat al-ikltl fi--mutachdbih wal-tawil, dans Madjma‘al
al-rasa'il (Caire 1323) I1).

53. AbG-Ma‘mar al-Hudall (’j* 236/850 a Baghdad), Tadkirat al-huffaz Il 56.

54. Ahmed b. Hanbal and the Mihna (Leyde 18971. Cf. ZDMG LIl 155 ss.

55. Muh. Slud. Il 59.

56. Chahrastani éd. Cureton 68.

57. ZDMG LXII 7.

58. Kilab al-ibana ‘an usul al-diyana (Haiderabad 1321) 41.

59. Passages probants et exposé plus détaillé dans ZDMG LIl 158, notes, et
Introduction au Livre de Mohammed ibn Toumert (Alger 1903) 61-63; 71-74.

60. Chahrastani 1 c. 51 ult.

61. Mawerdl, Constitutiones politicae éd. Enger 61 ss. L'imam ai-Chafi‘l ne fait
aucune différence entre les deux zones, dar al-islam et dar al-harb. De la pro-
viennent dans les questions qui en dérivent les différences qui le séparent des

maintes reprises contre le ta'wll des Mulakallimin et

autres écoles. Cf. Abu Zeid al-Dabbusl, Ta sis al-nazar (Caire, sans date) 58.

62. Ap. T. W. Arnold, Al-Mu tazilah 44, 12; 57, 5.

63. Pour le titre, v. ci-dessus n. 58.

64. M. Schreiner, Zur Geschichte des Ach”arilentnms (Actes du huitiéme
Congres international des Orientalistes, Section I, A 105).

65.0n trouve également exprimée dans I’Aguda rabbinique I'idée que les questions
légales sont débattues scolastiguement au ciel; bab. Pesukhlm 50 a in init.
Khagiifa 15 b. inf., Gittin 6 b. inf.; Dieu lui-méme s’occupe d’'examiner les diffé-
rentes opinions des docteurs de la loi rabbinique, lui-méme scrute la loi; cette
derniére idée est souvent marquée dans Séder Eliyi¢*hi rabbd (éd. Friedmann,
Vienne 1900) 61 pénult.

66. Musnad Ahmed IV 66.

67. Muwatta (éd. Caire) | 385. D’'autres exemples de ta'wll sont cités dans
Zahirilen 168. Un recueil de hadit ayant pour but de soutenir I'anLliropoinorphisme
le plus grossier a été composé a Damas par l.lasan b. ‘AlT al-Ahwazl (-F 446/1055) ;
v. a ce sujet Yaqdt éd. Margoliouth Ill, 1 153. — V. aussi Bukharl, Tawhid n° 35
(éd. Juynboll 1V 479).

68. Une version ap. Ilbn Sald VI 37, 23 porte yahbilii avec la finale : « et quand
le matin se léve, il remonte dans les hauteurs» (irtafa'a).

69. D’'autres explications ont aussi été tentées pour éliminer l'anthropomor-
phisme de ce passage; on les trouve par ordre dans Abu Muhammed ibn al-Ski
al-Batalyusl, al-Intisaf (éd. ‘Omar al-Mahmasunl, Caire 1319) 120 s.; (ce livre est
d’'une grande importance pour la connaissance des questions traitées ici), Muham-
med al-‘Abdari, Kitah al-madkhal (Alexandrie 1293) 1l 25 ss. Cf. aussi Subkl
Tabagat nl-Ch;i/riyyn 11 135, 13.
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70. Bukh. Tafsir n° 264 (sur Surate 50 v. 29) et Tawhid n° 7 (cd. Juynboll IV
448) ainsi qu'lbn al-Atlr, Nihaya 1142; L. A. s. v. djhr V 182.

71. V. a ce sujet la formule décisive donnée ap. Fakhr al-din al-Razi, Malalim
usQl al-dtn, chap. Il § 10 (éd. Caire 1323, autre recension du Muhassal, méme éd.
91 Apres avoir énuméré les éléments subjectifs de la démonstration traditionnelle,
il dit: « Il s’ensuit que les preuves traditionnelles ne donnent que des probabilités
[zanniyya) tandis que les preuves de raison ont une force apodictique; la proba-
bilité ne peut étre opposée a la connaissance apodictique ». Le principe du Kalam
esttoujours: al-dala'il al-naqliyya IS-tufld al-yaqln, al-ldji-Djordjani, Mawagqif
(Stamboul 1239) 79.

72. Al-Islam ival-nasraniyya ma4 al-'ihn ival-madaniyya (Caire, sans date,
imprimé apres la mort de lI'auteur) 56.

73. Cf. Schreiner, Deilriige zur Geschichte der theologischen Bewegung im
Islam (Leipzig 1899) 64-75 = ZDMG LIl 528-539.

74. Ap. Ibn Teimiyya dans la grande ‘Aqida hamawiyya, Madjmulat al-rasivil
al-kubra 1 468 inf.

75. Subkl, Tabaqgat al-Chafiligya 1 241,5.

76. Un célébre traditionniste, Abu Suleimdn al-Khattabi al-Busti (f 388-998)
écrivit un livre : al ghunya (et non al-ghatba, comme on lit ap. Abu-I-mahasin
ibn Taghri Birdi, Annals, éd. W. Popper, Berkeley 1909, 578, 15) ‘an al-kalam
wa-ahlihi, « De la superfluité du kalam et de ses gens ». SuhkT, ibid. Il 218, 15.

77. Sur les sources de la métaphysique et de la philosophie de la nature des
Mu'tazilites, nous avons depuis peu a signaler les études de S. Horovitz : Ueber
den Einfluss der griechischen Philosophie auf die Entwicklung des Kalam (Breslau
1909); cf. aussi les remarques de M.Horten dans Orient. Literaturzeitung XII
391 ss. et le livre récent du méme auteur : Die philosophischen Probleme der
spekulativen Theologie im Islam (Bonn 1910; « Renaissance und Philosophie»
1),

78. Kitab al-hayawSn 11 48.

79. Mawaqif 1 c. 448

80. Cf. S. Horovitz 1 c. 12. Horten ZDMG LXIIIl 784 ss.

81. V. ci-dessus n. 48 et 49.

82. Maimunti, Dalalat al-ha'irln I c. 69 in init.

83. Djordjanl sur Mawaqif 512, 3 ab inf.

84. Ibn Hadjar al-HeTitaml, Fatawl liaditiyya (Caire 1307) 35.

85. Dans Ith&f al-sadat al-muttaqln (éd. Caire 1302) X 53.

86. Mawagqif 506.

87. Les formules a rejeter du principe de causalité sont réunies ap. Senusl
(environ fin du xv* siecle), Les Prolégoménes théologiques, édité et traduit par
J.-D. Luciani(Alger 1908) 108-112. Sen(sl, dont les abrégés passent pour les ceuvres
fondamentales de la dogmatique orthodoxe, a, comme le montre la liste de ses
ouvrages (Helkacem al-llafnaoui, Biographies des savants musulmans de I'Algérie
| 185 pénult.), consacré en outre a la réfutation de la causalité kun ouvrage de
doctrine plus spécial ou « il repousse par des arguments péremptoires la doctrine
de l'action de causes constantes ».
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1. Ibn Sa'd J, i, 145, 13.

2. Ibid. 111, i, 77.

3. Ibid. 158.

4. V. Die Handwerke bei den Arabern dans Globus LXVI, n° 13.
5. thn Sa{d II1, i, 117.

6. NawawT, Tnhdib 217, 4 ; v. aussi Salid b. al-Musayyab, 284, 4 ab inf. Cf.
Ibn Sa'd V, 305, 4 ss. H. Larnmens, dans ses Etudes sur le ré¢/ne du Calife

Mo'nwiya offre des exemples caractéristiques a d’autres égards, |, 148 ; 152, n° 5;
165 ss. ; 177 ; 233 ss. (= Meélanges Beyrouth |Il, 40 ; 44 ; 57 ss. ; 69 ; 125 ss.). Cf.
aussi Mas‘udf, Prairies d'Or IV, 254 S.

7. Annali dell'lslam 11, 399, 405, 543.

8. Ibid. I1, 1080 ss.

9. lhn Sald Vv, 50, 27. V. aussi, sur les mobiles complexes du mouvement
guerrier, la critique de Nuldeke sur I'ouvrage de Caetarii, WZKM X X1, 305.

10. Tahdlh 362, 6.

11. Ibid. 519, 8. Trés important est le hadlt dans Bukh. Djihad, n° 36, ou le
Prophete exprime son inquiétude a cause des « bénédictions de la terre et de la
magnificence du monde » qui seront aprés sa mort le partage des croyants, et
cette inquiétude est calmée par l'espoir que les trésors qui seront acquis seront
pieusement dépensés.

12. Ibn Sald 1V, i, 166.

13. 1bid. 169, 8, 2i. Abu-lI-Darda disait : « Quiconque possede deux dirhems
aura, au jour de la résurrection, a rendre un compte plus méticuleux que celui
qui n’aura a lui qu’un seul dirhem » (lbn Sa‘'d VI, 200, 15).

1i. Ibn Quteiba, ‘Uyan al-akhhar, 375,10.

15. Cf. Ihn Sa'd Il,ii, 125, 10 ss.

16. Ibid., 1V, ii, 9 ss., différentes versions. (Cette régle du Prophéte est attri-
buée,-suivant les récits, a I'un ou a lI'autre des Compagnons, par exemple a ‘Otman
b. Maz‘tn, thn Sa'd III, i, 287, 21, a ‘Abdallah b. ‘Omar, Muh. Stud. Il, 396,

note 1.) Le récit sur le fils de ‘Amr suppose la compilation du Qoran déja faite :
‘Abdallah veut le réciter journellement en entier; le Prophéte trouve suffisant de
le parcourir mensuellement, ou au plus en dix ou six jours (Exemple d’'une men-
tion élogieuse concernant des hommes pieux qui récitaient le Qoran entier en 5,
6 et 7 jours, lhn Sa'd VI, 49, 6; 58, 12: 60, 24. Pendant le Ramadan, on fait
davantage ; on a coutume d’achever le Qoran toutes les deux nuits). La remarque,
ibid. 1V, ii, 11 ult.,, que ‘Abdallah savait lire le syrien, indique peut-ctre I'in-
fluence chrétienne exercée sur ses tendances ascétiques.

17. Musnad Ahmed Il, 64, la sama man sama al-ahada.

18. Mawerdi, A'UTm al-nubtiwioa (Caire 1319), 153.

19. Muh. Studien 1I, 395.

20. Usd al-ghadha Vv, 132, 7; cf. lbn Sa‘d 1V, ii, 17, 13. Sur le sujet et le con-
texte de cette parole, v. les hadlt communiqués par J. Horwvitz, Spuren grieschi-
cher Mimen im Orient (Berlin 1905), 78-9.

21. C’est toujours l'idée de la Sunna que l'on fait prévaloir en recommandant la
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vie conjugale; le célibat est, contraire h la Sunna ; la vie monacale, rahbaniyya,
rentre dans la bid'a (v. cliap. VI), Ihn Sa~d V, 70, 6; al-rahbaniyya al-mubla-

da ‘a (Ilbn Quteiba, 1uyan al-akhbar, 375, 12, cf. Muh. Stud. Il, 23, note 6).
L’ascéte célibataire, malgré sa piété légale a d’'autres égards, est blamé comme
iilrik al-Sunna (qui se sépare de la Sunna) (Yafi‘i, Rawd al-rayahin, Caire 1297,

28. 8). C’est d'autant plus frappant que ‘Abdallah b. '‘Omar, autrement I'idéal du
lidéle de la Sunna, avait primitivement l'intention de mener la vie du célibat

(Ilm Sald 1V, i, 125, 19). Il esL rapporté du Compagnon Abu-Berza, par lbn al
Djawzi (le passage m’'échappe malheureusement), la parole suivante, prise en
mauvaise part, il est vrai : S’il ne me restait qu'un jour avant ma mort, je ne

voudrais rencontrer Allah que comme homme marié (c'est-a-dire : méme un jour
avant ma mort, je conclurais encore un mariage), car j'ai entendu le Propheéte
dire : Les plus mauvais d’entre nous sont les célibataires (chirarnkum ‘nzzS-
buknm). C’est en vertu de telles sentences, ordinairement non reconnues pour
authentiques par la critique traditionnelle, mais dont le contenu est approuvé,
que l'on tient les célibataires pour indignes de remplir le réle d’'imam dans les
liturgies canoniques (Revue du Monde musulman V, 32, 9 ab inf.). Il est toujours
a remarquer que, dans le systeme de l'ascétisme islamique, le mépris de la vie
conjugale est exclu de ce domaine (cf. les données rassemblées ap. Lammens
Mo ‘itwiya, 165 =- Mélanges Beyrouth 1Il, 57, note 8, et les exemples tirés des
Légendes des saints ap. C. Trumelet, L'Algérie légendaire [Alger 1892], 536, 442).
Trés caractéristique a cet égard est la priére que fait a la Kaba un homme connu
comme ascéte (zShid) ap. Subki, Tabaqgat al-Chafi'iyya 111, 289, 18. Comparer
aussi les données intéressantes de E. Doutté, Les Marabouts (Paris 1900), 84 ss. et
E. Montet, Le culte des Saints musulmans dans I'Afrique du Nord et plus spécia-
lement dy Maroc (Genéve 1909, dans le livre jubilaire de I'Université de Genéve),
39, 66.

22. Les justifications sont données dans mon article, L'ascétisme aux premiers

temps de I'lslanj (Revue de I'llist. des Relig., 1898, XXXV Il 314, ss.).
23. Muh. Stud. II, 394.
24. Arab. Hschr. Gotha, n” 1001. fol. 93,
25. lbn Sa‘d 1V, i, 19, 15 ss. donne une information trés caractéristique.

26. V. la-dessus Revue de I'llist. des Relig. XXV I1I, 381.

27. Le n° 31 des « Quarante Traditions » de Nawawi est I’enseignement suivant
du Prophéte : Un homme vint lui demander : « Indigue-moi une action qui, si je
la fais, me vaudra I'amour de Dieu et des hommes. » — « Renonce au monde et
Dieu t'aimera ; renonce a ce qui est entre les mains des hommes et les hommes
t’aimeront. » Cette parole ne se trouve pas dans les recueils d'un choix plus sévere
et n’'est attestée que dans l'ouvrage traditionnel d’'lbn-Madja ; ce qui prouve
qu’au m” siécle, elle n’était pas reconnue partout comme une parole authentique
du Prophete.

28. Djahiz, Tria Opuscula. éd. Van Vloten, 132 ss. (== Rasn'll, cd. Caire, 1324,
a ce, que le Prophete n’était point d’'une
nature maussade, mais se montrait toujours d’humeur accessible. Zubeirb. Bekkar
(f 256/870) composa une monographie sur les plaisanteries du Prophéte (Fihrist,
110, 6) a laquelle est empruntée la citation faite par QastallanT’, commentaire de
Bukharl, 1X, 500, 8.

29. Cf. Noldeke-Schwally, Geschichle des Korans, 170, note. Données tres
intéressantes ap. Ibn-Qaiyim al-Dja\vziyya, Kitsb al-djawsb al-kitfl (Caire, sans
date), 171.

125), attache une importance particuliére

30. Ce n’est pas sans intention jtendancieuse que, par exemple, dans les infor
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mations sur Abu-Bekr, Ibn Sald consacre trois pleines pages (Ill, i, 133, 25 a
136, 5) exclusivement a établir par des documents ce fait en soi completement
indifférent, que le pieux Khalife avait coutume de traiter sa barbe par des moyens
cosmétiques (Dans les biographies d'autres Compagnons ce point est aussi traité
avec abondance). Le caractére tendancieux de tels renseignements est visible,
lorsqu’on constate ibid., 150, 21, que « des gens d’entre les insensés récitateurs
du Qoran (c’est-a-dire des cagots) sont d’avis qu’il est défendu de se teindre la
barbe ». Des traditions du premier genre doivent donc, en grand nombre, servir
d’arguments triomphants contre ces dévots. Naturellement on enregistre aussi
fidélement des exemples de I'attitude contraire, p. ex. VI, 201, 12; 231, 13, etc.

31. lbn. Sa{d III, ii, 103.

32. Ibid. 1V, ii, 29, 10; VI, 17, 17, et trés fréquemment.

33. lbid. V, 85, 5.

34. Cf. la dissertation de Hubert Banning, Muh. ibn al-13an. (Erlangen 1909),
73 sup. ; sur sa cupidité, ibid., 68, dans la satisfaction de laquelle il voulait trouver
un dédommagement de I'abandon de ses prétentions.

35. Ils sont ordinairement qualifiés qurral littéralement quelque chose comme
récitateurs (du Qoriln). De tels qurrid' sont mentionnés dans I'entourage du Pro-
phéte et sont plus précisément caractérisés comme des gens qui « le jour, pui-
saient de l'eau (yastaldibGna) et ramassaient du bois pour le Prophéte (cf. Jos.
9, 21, 23, 27), et qui la nuitse tenaient devant les colonnes(ZDMG LV, 505) et
priaient » (lbn-Sa'd 111, i,36 ult.,, 38, 8, 14). Cette qualificationest étendue en
général aux gens qui, méprisant tous les intéréts profanes, se consacrent aux pra-
tigues pieuses et a une vie ascétique et contemplative ; cf. par ex. Ibn Sald VI,
255, 18 : Davvud al-Tu’'l ne ressemblait pas (dans sa mise) aux qurra' (il est ici
question des ascetes en général). Les libres-penseurs ou les gens de mentalité
profane expriment par ce mot, dans un sens péjoratif, I'idée de cagot (ci-dessus
p. 55). — Le verbe gqaraa a la V° forme tagarra'a, et avec élision du hamza
tagarra, est synonyme de tanassaka, se vouer a la vie ascétique. ( Qali, Amall
111, 47 pénult) Quand le grand philologue Abu ‘Amr ibn al-*‘Ala se consacra a
I'ascétisme (lammA tagarra‘'a), il livra au feu les gigantesques matériaux philolo-
giques qu’il avait rassemblés (Djahiz, dans les Abhandl. z(lr arab. Phil. 1, 13979)
tout comme Dawudjal-Ta’l, mentionné ci-dessus, lorsqu'il devint ‘jibid (taiabbadi\)i
ne voulut plus rien savoir des sciences (méme du Hadit) ou il excellait précé-
demment (Ibn Sa‘d, 1 c.).

36. ThnSald VI, 202, 18. Cf. le méme Abu-Isra'il mentionné au sujet d'une
parole recommandant d'éviter les ornements de toilette superflus lors de la priére,
ibid. 231, 15.

37. lbid. 111, 6.

38. lbid. 127, 22 ; 131, 14 ; 133, 11, 18, 25. Egalement caractéristique est le motif
religieux de son aversion pour la poésie (cf. aussi 53, 17). L’'article qui le concerne
dans Ibn Sa‘d est trés instructif au point de vue de la connaissance des fagons
dont s’affirmait la tendance ascétique a cette époque.

39. Voir les biographies des anciens Khalifes et des Compagnons dans les
Tabaqgat siiies. Parmi eux, IAll surtout est le modéle de la vie ascétique, non
seulement pour les peintures de caractéeres empreintes de telles tendances, mais
aussi dans le souvenir populaire (cf. particulierement Qali, Amali Il, 149, 9 ss.).
Méme en dehors des ensembles tendancieux, les enjolivements ascétiques ne sont
pas rares dans les biographies. On peut citer comme exemple la peinture des
derniers moments du Compagnon Miitd b. Djebel, a qui Muhammed confie l'isla-
misation du Yémen et qui avait combattu maintes fois aux cdtés du Prophéte.
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La peste qui sévit en Syrie enleva beaucoup des membres de sa famille, et lui-
méme a la fin. Aux derniers moments de sa vie on le fait parler de I'amour de
Dieu ; et l'on place dans sa bouche, au moment ou la mort va l'atteindre, le
discours suivant : « Sois la bienvenue, 6 mort! sois la bienvenue, visiteuse amie,
qui me joins dans la pauvreté ! O mon Dieu !tu le sais, je t'ai toujours craint, mais
aujourd’huij’espére ardemmenten toi. Je n'ai pasaimé le monde ni lalongue vie en ce
monde pour .creuser des canaux et planter des arbres, mais pour avoir soif dans
le flamboiement de la chaleur de midi, pour affronter les heures (pénibles) et a
cause de l'aifluence des ‘hlama aux assemblées de Dikr » (Nawawl, Tahdlb, 561).
Les biographes de tendances pieuses dotent volontiers les guerriers de I'lslam de
traits qui completent leur bravoure et leur héroisme par des qualités de piété
ascétique. Ceci caractérise la littérature ascétique jusqu’a I'époque la plus récente.
Méme NuUr al-din et Saladln occupent les plus hautes places dans la hiérarchie
des saints (Yafi'l, 1. c., 285 sup.), en vertu du méme droit qui avait fait mettre,
des une époque plus ancienne, ‘AlT au nombre des saints.

40. Usd al-ghaba 111, 88, s. v. ‘Amir b. ‘Abd-al-Qars.

41. V. mon Diwan des llutet'a, 218 (sur 79, 7); aux indications qui s'y trouvent
j'ajoute encore les vers cités ap. Djaliiz, llayawan V, 145, 3, VI, 121 pénult. Le
méme sujet est traité par L. Cheikho dans sa revue al-Machriq X1 (1908).

12. Cf. plusieurs preuves dans Revue de I'Hist. des Relief. XXV IIl, 381.
43. Un exemple dans Machriq XII, 611, 7 ab inf. Cf. aussi Munk, Guide des
égarés |11, 304, n° 2. Atwab al-siyaha est synonyme d'habits monastiques, par

opposition avec les habits du siécle, Damlri, 1Jayat al-hayawan Il, 165, 1, s. v.
‘eagrab. On dit au figuré, dans ce sens, du corbeau pris comme oiseau de deuil,
qui se tient dans les ruines et a un plumage noir, qu'il fait une siyaha (Journ. As.
Soc. of llengjal, 1907, 176, 7 ab inf.).

44. Notice of the writings of. .. al-11Srith... al-Muhasib¥, the first Sufl Author,
dans les « Transactions of the third International Congress for the Ilistory of
Religions » (Oxford 1908) I, 292 ss.

45. Ibn Sa'd I, i, 208, 26.

46. On rapporte de 1Abdallah h. Mas'Gd, I'un des plus pieux Compagnons du
Pr<i])héte, qu’il s’abstenait de tout jeGne surérogatoire (non exigé strictement par
la loi) et en donnait comme raison qu’il attachait plus de poids a la priere, que le
jeGne affaiblissait trop et pouvait aisément faire tort a la priére. Ibn Sald, ibitl.,
109, 25. Le méme ‘Abdallah défend aussi a Mi‘dad et a ses compagnons (ci-dessus,
p. 270) les pratiques ascétiques au cimetiére ; Ibn Sa:d VI, 111, 6.

47. Tabari I, 2924, 9, Usd al-ghaba V, 286.

48. 1bn Sald V, 225, 4.

49. Tabarsl, Makarim al-akhlaq, 66.

50. Développements plus complets sur ces matieres dans mon article, utilisé
ici : Materialien zur Kntioicklungsgeschichle des Sufismus, WZKM . 1899) XIII,
35 ss.

51. Cette comparaison est employée dans deux sens : outre celui rapporté au
texte (Subki, Multd al-ni‘am, 224, 4; Yafi‘l, 1 c., 315 ult., d'aprés Salil al-Tustarf),
on rencontre aussi I'image appliquée a l'adepte qui, a I'’égard de son maitre, se
comporte comme le cadavre entre les mains du laveur des morts, c'est-a-dire
résigne completement sa volonté a celle du cheikh, p. ex. ‘Abd-al-Karim al-Raz?
(disciple de Ghazall) ap. Subki, Tabagat IV, 258 ult. La these invraisemblable
d'apreées laquelle I'expression analogue qui se rencontre dans les constitutions de
I'Ordre des Jésuites (perinde ac cadaver) serait empruntée a la régle des confré-
ries sufies a été encore soutenue récemment par Bonel-Maury, Les Confréries
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religieuses dans I'Islamisme, etc., dans les « Transactions of the third interna-
tional Congress for the History of Religions » Il, 314 ; D. B. iia.cdona.ld (p. 219
de I'ouvrage qui sera mentionné ci-dessous, note 63), tient aussi pour assuré que la
regle de I'Ordre des Jésuites procede de celles des confréries sufies. La possibilité
d’'une influence du Sufisme islamique sur la mystique chrétienne a été aussi
admise nouvellement par Carra de Vaux et rendue plus vraisemblable par des
arguments tirés de synchronismes (La doctrine de I'lslam, 247-8).

5j2. Ghazalt, lhyd 1V, 445.

53. Muhibbl, Khuldg¢at al-atar Ill, 148. Sufyan b. ‘Uyaina enseigne : Ton souci
de la nourriture du lendemain t'est compté comme péché : fikruka fi rizqi ghadin
yukta.hu ‘uleika khati‘atan (Dahabl, Tadkiralal- huffaz Ill, 8).

51. Qucheiri, Risdla. fi ‘ilm al-tagawwuf (Caire 1304), 243, 10 ab inf. ; ‘Abdal-
gadir Djllanl, Ghunya (Mekke 1314) Il, 151 ; Beha al-din al-‘Amill, Kechkal
(Balag 1288) I, 94 ult., d’apres Chibli.

55.’Dahabl, Tadkira 1V, 39.

56. Une des plus anciennes peintures de I'idéal ascétique est contenue dans une
longue exhortation (wasiyyn) apocryphe du Prophéte a Usama b. Zeid, qui nous
est parvenue en deux versions (ap. Suyuti. al-La'alt al-masmVa fi-l-ahddit al-

mawdi'a [adaptation d’'une ceuvre similaire d’'lbn-al-Djawzl, Caire 1317] Il, 166-
7) ; 'une est aussi reproduite par les Ikhwdn al-safd (Bombay 1306, I, ii, 98).
57. Revue de I'llist. des Relig., XL, 177.

58. Suf est le vétement des pauvres aussi bien que des pénitents (Wyun ai-
akhhdr, 317, pénult,, 352, 6) ; les forcats étaient aussi couverts de vétements de
suf (lhn Sa'd VIII, 348, 21 ; Aghdni V, 18, 20). Abu-Musa al-Ach‘ari dit a son
fils : « Si tu nous avais vus en compagnie de notre Prophéte quand la pluie nous
atteignait, tu aurais senti une odeur de mouton qui venait de nos vétements de
siif (humides). » Par la doit étre caractérisée la maniére de vivre ascétique de
I'’entourage du Prophete (Ilhn Sa'd 1V, i, 80, 18).

59. V. Noldeke dans ZDMG, XLVIII, 47.

60. Djelal al-din BumT, Quatrains. Les citations faites ici sont prises a l'adap-
tation hongroise des Rubaliyyat hazreti Mewldn( (Stamboul 1312, édition du
journal persan Akhter) par le professeur Alexander Kégl (Budapest 1907 ; Abhand-
lungen der Ungar. Akad. d. Wiss., | o série, vol. XI1X, n° 10).

61. Ibid.

62. Wudjuduka danbun Id yugdsu hihi danhun dkharu (ap. ‘Abdalqadir Djl-
lant, Sirr al-asrar [autre recension de la Ghunya] I, 105.

63. Une analyse psychologique des états du sufisme vient d'étre donnée par
Duncan B. Macdonald dans les V1" et Vllelegcons (« Saints and the ascetic-ecstatic
life in Islam ») de son livre The religions attitude and Life in Islam (Chicago
1909), 156-219.

64. Masnawi-i-malnawi translated by E. H. Whinlield (Londres 1887), 52.

65. DTwani Chems-i-Tébrizl (éd. Nicholson, Cambridge 1898), 124.

66. Ferid al-din ‘Attar, Tadkirat al-awliyd (éd. Nicholson, Londres-Leyde
1905-1907) 11, 216, 8.

67. Der Diwan des... Ildfiz, édité par Rosenzweig-Schwannau (Vienne 1858-64)
I, 324 (= Ghazelen auf ddl, null).

69. Cf. Oltramare, L'histoire des idées theosophiques dans I'Inde | (Annales du
Musée Guimet, Bibliothéque d’études, t. XXI11), 211. note 2.

70. Cf. I'explication de Chadeli ap. Yftfi‘l, Rawd al-rayShtn, 289 (différents
degrés de I'ivresse divine).
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71. Ghazall lhya 1V, 318, 3; Tadkirat al-auAiy.l Il, 156, 9.

72. Tiré des quatrains de Djelal al-dIn llumi (dap. Kégl, ci-dessus, n. 60).

73. L’idée de I'amour de Dieu comme but supréme de la vie musulmane a été
présentée au point de vue orthodoxe, et sGirement non sans intentions polémiques
contre le Sufisme qui y est opposé, par le l.lanbalite Ibn-Qaiyim al-Djawziyya
dans son traité éthique Kitab al-djawab al-kufl li-man sa‘ala ‘an al-dawa al-clulfi
(Caire, Imprimerie du Tagadduin, sans date), 141-147 ; 168-170.

74. Journal asiat., 1879, Il, 377 ss., 451.

75. Une des ceuvres les plus anciennes de ce genre est le livre des Haqga'iq al-
tafsir (vérités de l'interprétation des Ecritures) d’Abu-‘Abd al-rahman al-Sulamft,
de Nlsabur (f= 412/1021 ; Brockelmann, Gesch. d. arah. Liter. I, 201). « Il y mit
— dit un historien orthodoxe — des idées funestes et les explications allégoriques
des Baliniyya » (Dahabi, Tadkirat al-hnffaz 111, 249). Un ouvrage de ce Sulamf,
qui fabriqua aussi des hadit de tendances sufies (Zeitschr. 1. Assyr., XXI1, 318)
est cité sous le titre Sunan al-cufiyya (ap. Suydutl, al-La'ali al-masnu'a I,
178 M.) ; c’est, selon toute apparence, le gite des hadit stffs introduits par lui. Un
commentaire du Qoran de nuance sufie, célébre et accessible méme par des édi-
tions imprimées (la premiére de Bulaq, 1283,en 2vol.), ot I'on peut au mieux étudier
I'esprit et les tendances de cette exégese, est le Tafsir de Muhyl al-dIn ibn-lArabl
de Murcie (f 638/1240 a Damas). Un ouvrage trés souvent cité dans la littérature
musulmane et représentant la méme tendance est le livre des Ta'wilat al-Qor'an
de ‘Abdarrazzaq al-Kachl ou al-Kachani, de Samargand (f 887/1482), dont
subsistent plusieurs manuscrits (Brockelmann, 1. c., Il, 203, n° 9). L’'allégorie,
rapportée dans notre texte, de la ville pécheresse et des trois messagers divins
est empruntée a ce dernier ouvrage.

76. Au vers 626 de sa Ta'lyya-Qasida, célébre dans les milieux sufis (Divan,
éd. Beyrouth, 120, 8).

77. Mun. Stud. 1I, 14. Il y a cependant, méme dans la tradition sunnit<-, des
informations d’apres lesquelles le Prophéte favorisa certains Compagnons d’ensei-
gnements qu’il cacha aux autres. C’estd’un tel privilege quejouissait en particulier
Hudeifa b. al-Yaman, qui porte aussi le titre de sahib al-sirr oude s. sirr al-nabf®
(possesseur du secret du Prophéte) (Bukhart, Isti'dSn, n° 38, FadaT’l al-aghab,
n° 27). Il est intéressant de voir que les théologiens ont donné a cette information,
qui ne peut signifier qu'une chose, a savoir que l.ludeifa recut du Prophete un
enseignement ésotérique, le sens suivant : Muhammed aurait révélé a ce Com-
pagnon les noms des personnes équivoques (munafiqun), par conséquent aucun
enseignement religieux ésotérique (NawawTi, Tahdib, 200, 5). Mais de fait, nous
voyons l.ludeifa figurer comme autorité dans de nombreux hadit apocalyptiques
et eschatologiques. Dans le Kanon de Muslirn [V, 165), au chapitre des « Préro-
gatives de ‘Abdallah b. Dja'far », I'information suivante concernant cet homme
a trouvé place : « Un jour, le Prophéte me fit asseoir derriére lui sur sa monture :
alors il me murmura en secret (asarra I(, correspondant a I’'hébr. I&khach, lekhicha
dans un contexte analogue) un hadit que je ne devais communiquer a personne. »
Bukhari n’a pas accepté ce récit. Il est a remarquer que ce ‘Abdallah b. Dja‘far
n'avait que 10 ans au moment de la mort du Prophéte.

78. Les éléments plotiniens du systeme sufL de Muliyl al-din ibn ‘Arabi sont
recherchés par le savant espagnol Miguel Asin Palacios dans La Psicologia seynn
Mohidin Aben&rabi (Actes du XI1Ve Congrés internat, des Orientalistes. Alger,
1905, 111, 79-150).

79. Fihrist, 118, 119, 136. Cf. sur cette littérature Hommel dans les Verhandlun-
gen des VU. Orientalistenkongv. (Vienne 1887). Sect. sém., 115 ss. La curiosité
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scientifique des lettrés s'intéresse a lI'apparition du Buddha (Djahiz, Tria Opuscula,
éd. Van Vloten, 137, 10).

80. Aghani III, 24.

si. Transactions of the ninth International Congress of Orientalists (Londres,
1893) I, 114.

82. Ueber die philosophischenGedichte des Abfi-lI-lIAlaal-Ma'arry (Sitzungsber.
d. Wiener Akad. d. W . Phil. hist. CI. CXVII, n° VI. Vienne, 1888), 30 ss.

83. Djahiz, llayaioSn 1V, 147, Bosen dans Zapiski VI, 336-340.

81. P. ex. lesrécits donnesap. Yafv'l, 1L c., 208-211. Au méme cycle-se rattache
leconte du « roi turc et de son gendre » le grand ascéte ap. lbn Arabschah, Fruc-
tus Imperalorum (éd. Freytag, Bonn, 1832) I, 48-53.

85. 'Qurtubl, Tadkira, adapt, de Cha rant (Caire, 1310), 15 inf.

86. Mesnevi (Whinfield). 182. Exposé pittoresque d'un épisode des légendes
merveilleuses d’'Ibr. b. Edem dans le Delhi Archaaological Museum, Journ. Boy.
As. Soc., 1909, 751. (Cf. aussi maintenant ibid., 1910, 167.)

87. Pour le distinguer de la mort physique, du grand fanii, (al f. al-akhar) ils
appellent cet état « le petit f. » (al-fanS al-asyhar). Cf., sur le rapport de l'idée
de fana avec le Nirvvana, lajudicieuse remarque du comte E. v. Miilinen dans la
Tiirkische Bibliothek de G. Jacob X1, 70.

88. Mesnevi, 1 c., 159.

89. D’lIbrahim b. Edem est cette sentence : la méditation est le pélerinage de
la raison (liaddj al-‘aql).

90. ‘Attar, 1 c., 184, 8 ; cf. Oltramare 1 c. 116 : « Connaiftre intellectuellement
Brahman, c’est un propos absurde ; car toute connaissance suppose une dualité,
puisque dans toute connaissance il y a le sujet qui connait et Vohjet qui est
connu. »

91. Dans le but de justifier leurs conceptions et leurs institutions, dés les pre-
miers temps de I'lslam, les milieux sufis ont forgé cette légende : Quand Muham-
med annonga aux pauvres (fugard) qu’ils entreraient au paradis avant les riches
(Muh. Stud. Il, 385 sup.), ils tomberent en extase et déchirérent leurs vétements
(manifestation de I'état extatique, WZKM, XVI, 139, n. 5). Alors |l ange Gabriel
descendit du ciel et dit a Muhammed que Dieu revendiquait sa part des morceaux.
Il en emporta un et le suspendit au trone de Dieu. C’est la le modele du véte-
ment du Siiff (khirga). Ibn-Teimiyya, Basa'it Il, 282.

92. Sacred Books of the East'S.Il, 85-95.

93. Kremer, Knllurgeschichtl. Streifziige, 50 ss. Cf. pour le llama Prasad
hindou The Science of Breath and the Philosophy of the Tatwas, translated from
Sanskrit (Londres, 1890).

94. Cf. la-dessus mon article Le liosaire dans I'lslam (Bevue de I'Histoire des
Iteligions, 1890, X X1, 295 ss.).

95. Snouck Hurgronje, Arabie en Oost Indié (Leyde, 1907), 16 : Bevue de I'Uist.
des Bel.,, 1908, LVII, 71. Sur cette branche du Sufisme, v. maintenant la disser-
tation faite a Leyde par D. A. Binkes, Abdoerraoef van Singkel. Bijdrage tot
de Kennis van de mystiek op Sumatra en Java (Heereuveen, 1909).

96. Cf. aussi maintenant I'important exposé de B. A. Nicholson, The oldest
Persian Manual of Su/ism dans les « Transactions of the third International
Congress for the History of Beligions », 1, 293 ss.

97. A historical enquiry concerning the Origin and Development of Sufiism
(Journ. Hoy. As. Soc. 1906, 303-348).

98. Subkl, Tabaqgat III, 239 ult.

99. L'ln mystique du iv" siécle de I'llég. AbG-Sa‘'id ibn al-'Arabi de Basra
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(-{-310/951) s’explique sur ce point : « lls (les Sufis) emploient I'expression ul-
djairil concentration, quoique chacun en ait une conception différente. Il en est
de méme du /an«. Ils emploient le méme terme, mais I'entendent diversement.
Car le sens de ces mots est illimité. Ills sont (des exposants) de la connaissance
intuitive : or la connaissance intuitive ne peut se limiter. » Dahahi, 1 c., Ill, 70.

100. Voyez l'exposition de ce principe chez un de ses plus anciens partisans,
al-l.1arit al-Muhbdsibi (f a Baghdad 243/8.57) ; Suhki, 1 c., Il, 41 pénult. — Les
qultib (cceurs) jouent dans I'éthique de I'ascétisme musulman le roéle le plus
important. Cela est visible par les seuls titres des productions littéraires. V. la-
dessus Revue des Etudes juives XLIX, 157.

101. V. en particulier Jacob, Turkische Bibliothek 1X. Reitriige zur Kennlnis
des Ordens der Rektaschis, et récemment du méme Die Rektaschijje in ihrem
Verhiiltnis zu verwandtenErscheinungen Munich 1909, Abhandl. d. k. Bayer. Akad
d. Wiss. I'esérie, tome XXI1V, IIl" partie), spécialement p. 43 sur des analogies
gnhostiques.

102. Oltramare. 1 c¢.,1,214 :« A partir du moment ou la connaissance s’est
éveillée en moi, ou je me suis uni a Brahman, il n'y a plus pour moi d'actes ni
d'obligations ; il n'y a plus ni véda, ni pluralité, ni monde empirique, ni sam-
sara »; ibid., 356 : « Tout alors lui (au yogin) devient indifférent. Dans le monde
physique d’abord : m11 n'y a plus pour lui d’aliments prohibés ou prescrits ; tous
les sucs sont pour lui sans suc »... Dans le monde moral aussi : « La méditation
du yogin libére de tous les péchés, quand méme le péché s’étendrait sur de nom-
breux yojana. »

103. P. ex. chez le gnostique Epiphanes, fils de Ivarpokrates. La considération
du Trés-Haut rend toutes les ceuvres extérieures indifférentes et sans consé-
quence. D’ou rejet de toute légalité et de tout ordre moral. Méme les dix com-
mandements sont méprisés. La yvtoan; jjovaSy.T), lI'union de I'esprit avec I'Unité
supréme, I'éléve au-dessus de toutes les formes limitatives de religion. Neander,
Genetische Entwicklung der I'ornehmstengnostischenSysteme (Berlin, 1838', 358-9.

104. Stromata, 111, 5.

105. Cf. Subkl, Mu'id al-ni‘am, éd. Myhrman, 178 s.

106. Djelal al-din, Quatrains. C'est une plainte qui revient toujours dans la
littérature sufie elle-méme, que beaucoup d'éléments indignes se joignent a cette
cause et mésusent de leur affiliation pour des buts terrestres.

107. Cf. un exemple ancien ap. Sprenger, Mohammad, IlIl, CLXXIX, note (Chi-
bl7). Les Malamati ne doivent cependant pas étre confondus avec la confrérie des
Malaml, répandue en Turquie, sur laquelle Martin Hartmann a donné récemment
des renseignements importants, Der Islamische Orient IlIl (Index, s. v.).

108. Mesnevl (Whinfield), 91.

109. Ouvrage analysé par René Basset, Recueil de mémoires et de textes publié
en I'honneur du X1Ve Congrés des Orientalistes (Alger. 1905 , 1 ss.

110. Hartmann,Der Islamische Orient I, 156 ss.

111. Reitzenstein, llellenistisehe Wundererzahlungen, 65 ss.

112. ‘Attar, Tadkirat al-avdiy;i 11, 177. 11 ss. C’est contre cela que semble diri-
gée la polémique de l'adversaire des Sufis, Ilbn-Teimiyya, qui accuse l'adepte du
Sufisme de présomption : innahu ya'khudu min heTtu ya'khudu al-malak alladi
ya'ti al-rasila, « il veut puiser sa connaissance a la méme source ou la puise l'ange
qui visite le Prophete », c’est-a-dire dans une communication divine directe
(Rasa’il 1, 20).

113. Chamsl Tebrlzi, 124.

114. ‘Attar, Tadkirat al-awliy/i 11, 159, 12. Ibn Teimiyya I c., I. lis sup.



ASCETISME ET SUFISME 277

mentionne des Sulfs qui portent une véritable haine aux Prophétes, spécialement
a Muhammed, parce qu’il « a apporté la séparation [farg) entre les hommes, et
chatiait tous ceux qui ne s’y ralliaient pas ».

115. Mesnevi (Whiniield), 83.

116. V. le texte dans Zuhiriten, 132. Cf. aussi Jacob, Tirkische Bibliothek,
1X, 23.

117. Djelul al-din, Quatrains.

118. Ap. lhn Teimiyya, 1 c., I, 145 : al-qur‘an kulluhu chirk wa-mnama al~
taivhid fi kalumina.

119. Browne. A literary History of Persia, Il, 268.

120. Ed. Rosenzweiy-Schivannau, I, 585 (Dal. n” 108).

121. Ap. Ethé, Sitzunysherichte der huyerischen Akad. d. Wiss. Phil. CI. 1l
(1875), 157.

122. Cf. Friedrich Bosen, Die Sinnspriiche '‘Omars des Zeltmachers (Stuttgart
et Leipzig 1909), spécialement les poésies traduites p. 118 ss.

123. Mesnevi (Whiniield), 53.

124. Dahahi, Tadkiral al-huffaz, 1V, 15 : yuchawwichuna lalaina awgatanu.

125. Journ. Roy. .4s. Soc., 1906, 819 ; cf. les chapitres ou est développé ce
courant d’idées dans Ghazalf, IhyS, ‘ulium al-din Ill, 13 ss. — Le mystique Muhyi
al-dTn ibn ‘ArabfT adressa a son contemporain plus jeune, le dogmatique Fakhr al-
dIn al-Razi, une épitre ou il démontre que la science de ce dernier est incomplete.
La science parfaite ne s’obtient que par Dieu directement, non par la tradition et
les mafitres. Le Sufi AbuU-Yezid al-Bistami (- 261/875) s’est aussi adressé en ces
termes aux ‘Ulama de son temps : Vous recevez de gens morts une science
morte ; nous recevons notre science du Vivant qui ne meurt pas ;cite d'ap. ‘Abd-
al-Wahhab al-Clia‘rani ap. Hasan al-‘Ada\vi, Commentaire de la Burda (Caire,

1297) 11, 76. L'épitre est reproduite in extenso dans le Kechkul de Behft-al-din
al-‘Amili, 341-42 ; cependant il manque dans ce texte la référence a la parole
d’Abu Yezid al-Bistami. Ibn Teimiyya (Basa ‘iZ I, 52 inf.) présente sous forme de

discussion orale le débat d'lbn ‘Arab7 avec al-Razi (et un de ses compagnons).

126. Djelal al-din Rumi, Quatrains.

127. Risala fi lilm al-tiisaivwuf, fin.

128. ‘Attar, Tadkirat al-awliya 11, 271.

129. Ces idées se retrouvent aussi dans la théosophie hindoue et pourraient
bien, par des intermédiaires nombreux, y étre ramenées comme a leur source
premiére. Je renvoie ici aux citations iVOllramare, 1. c., sur quelques-unes des
doctrines qui s’y rapportent: p. 120 : « Ce n’est pas par I'enseignement que I'atman
peut étre percu ; ce n'est pas non plus par I'entendement ni par la connaissance
des Ecritures ; seul celui qu’il choisit le comprend ; I'atman leur révéle son exis-
tence » (tiré de Kathaka Upanichad) ; p. 115 :« C’est pourquoi le brahmane doit
se débarrasser de I'érudition et demeurer comme un enfant »; p. 210 : « Cette
connaissance ce n’est pas le fruit de quelque activité intellectuelle et dialectique.
C'est le savoir profane qui a besoin de preuves et de raisonnements, mais I'Etre
se révele par sa propre lumiére; qu’est-il besoin de la démontrer? » La méme
idée est ainsi concue dans le néoplatonisme : On est rendu capable de concevoir
le monde intelligible par la contemplation spirituelle, non par la logique et le
syllogisme (Theologie des Aristol., éd. Dieterici, 163, 3).

130. V. ZDMG, LXII, 11 sup.

131. Cf. ci-dessus, n. 39.

132. Peut-étre le jugement d’al-A\vza‘'l s’y rattache-t-il aussi : « Le vétement
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de suf est conforme a la Sunna en voyage, a I'état sédentaire un tel vétement est

une hid*a » (Tadkirat al-huffaz 111, 232).
133. Ibn Quteiba, ‘Uyun-al-akhbar, 355,5.
131. V. ZDMG, XXVIIIl, 326, cf. ci-dessus, p. S7-S8.

135. IAltar 11, 40, 19.

136. Journ. Boy. /ts. Soc., 1906, 323.

137. ‘Att&r 11, 48 ; 74 inf.

. 138. De telles plaintes ne sont naturellement pas sans objet, méme postérieu-
rement a Qucheiri ; une série de manifestations est réunie dans le commentaire
(al-Futuhal al-ilshiyya) d'‘Ahmed b. Muhammed al-Chadali, de Fez, sur al-
Mabahit al-asliyya de I'écrivain sufi, originaire de Saragosse, Abu-I-‘Abbéas
Ahmed b. Muhammed ibn al-Banna al-Tudjibi (Caire 1324/1906, I, 21 ss.). Dans
le Sufisme maghribin, la tendance nihiliste a I'égard de la loi ne s'est jamais
exprimée de fagcon aussi tranchée qu’en Orient; les avertissements donnés la
contre ont produit dans I'lslam occidental la plus grande impression. Cf! aussi la
critiqgue maghribine du Sufisme oriental, ZDMG, XXV I1II, 325 ss.

139. Pour caractériser l'attitude de Ghazali a I'égard de la philosophie qu'il
combat, on peut mentionner la parole d’Abu-Bekr ibn al-‘Arabi (gadi a Séville,
-- 546/1151) : « Notre ¢cheikh AbU-Hamid a pénétré dans le corps de la philosophie ;
ensuite il voulut s’en dégager, mais cela ne se pouvait plus » (cité ap. ‘Ail al-Qari
dans le commentaire du Chifa du Qadi ‘lyad, Stamboul, 1299, Il, 509).

140. Le Sufi plus récent al-Cha‘rant s’est spécialement occupé dans ce cercle
théologique d’'apprécier les divergences rituelles (v. p. 159 inf.) et a développé sur
leurs rapports entre elles une théorie particuliére, d’'aprés laquelle chacune des
dispositions légales divergentes n’a qu’une valeur relative. La méme loi religieuse
a deux faces : celle de la sévérité (tachdld, aggravation et celle de l'indulgence
(takhfif, allegement). Celle-la concerne les hommes plus parfaits, dont Dieu exige
le renoncement ; celle-ci les plus faibles, auxquels la méme loi accorde des
facilités. Les diverses écoles juridiques représentent, en tant qu’elles sont en
oppositionles unesavec les autres touchant la méme loi, respectivementchacunde
ces degrés de la loi religieuse, qui sont d'égale valeur et dont la diversité n'est
que relative. En vertu de cet argument, Ch. appelle I'ouvrage ou il le produit
principalement « La Balance de la loi » (v. ZDMG, XXXV III, 676).Nous mention-
nons cette théorie, que Cha'rani vante dans plusieurs de ses ouvrages avec une
insistance particuliéere comme sa découverte méritoire, pour mettre en relief
qu elle avait déja été proposée [QuUt al-quluh [Caire, 1310] Il, 20 med.) plus de
cing siécles avant lui par un vieux classique du Sufisme, Abu-Tslib al-Mekkl
(+ 386/996), qui est vanté (Damirl Il, 120 s. v. tair) comme « cheikh al-charva
wal-haqlqa (mafitre de la loi et de la vérité mystique) et aux ceuvres duquel
Ghazali méme reconnait devoir beaucoup. On peut méme faire remonter les
mgermes de cette différence jusqu'au nesiécle de I'Hég. ; le traditionniste ascétique
1Abdallah b. al-MubArak (f 181/797, cf. sur lui M. Hartmann dans Zeitschr. f.
Assyr. XXII1, 241) concilie deux hadit contradictoires en admettant que le pré-
cepte contenu dans l'un s’adresse aux hommes lettrés (al-khaicass), l'autre au
vulgaire (al-'awamm (cité dans Ithaf al-siida [Caire, 1311] VI, 572).

,141. thya ‘uliim al-din |, >4, 17.

142. ZDMG, LI1I1, 619, note 2.

143. Et encore beaucoup d’'autres épithétes laudatives surabondantes, dont on
peut lire toute une série, par ex., sur l'inscription d’'une boite a plumes conservée
au musée arabe du Caire, et que l'on prétend avoir été offerte en présent a
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Ghal/ali, mais dont l'authenticité est trés douteuse (Bulletin de I'Institut égyptien
pour 1906, 57, ou l'authenticité de cette piece est discutée).

144. V. les passages ap. Yahuda, Prolegomena zu... Kitah al-hidaya, etc.
(L)armstadt, 1904), 14, note 2.

145. Cf. mon introduction au Livre de Mohammed ihn Toumert (Alger, 1903),
58-60.

146. On reprocha a un contemporain d’Ahmed b. l.lanbal, le savant en Figh
Ilarb. h. Ismalll al-Kermani (J 288/901) d’injurier dans son livre Kitah al-sunna
wal-djnmu'a les partis des ahl al-salat qui s’écartaient de son propre point de vue
(vaqut, Geogr., WJ3, IlI, 213 ult.).

147. Bihlioth. Geogr. arahic, éd. de Goeje, 111, 365-366.

148. Introduction a lhn Toumert, 1L c., 57.

149. Cf. l'article Zur Geschichte d. hanhalistichen Bewegungen, ZDMG, LXII, 5
et passim. Abu-Ma‘mar al-lluclali (ci-dessus n. 53 du ch. 1Il) dit toutuniment :
« Quiconque dit que Dieu ne parle, n‘'entend ni ne voit, n'est pas bienveillant et ne
s'irrite pas (attributs que les Mu‘tazilites soumettent a un ta'wil), est un kafir. »
Mais lui-méme se révéla faible au temps de I'lnquisition (miluia) et fit a la
suprématie mu‘tazilite des concessions qui lui éviterent plus de persécutions. Il
pouvait donc aisément dire : « Nous sommes devenus kafirs et par la nous
sommes sortis libres » (Kafarna wa-kharadjna) Tadkirat al-huffaz Il, 56.

150. V. ZDMG, LVII, 395. Ihn Sa‘d VI, 191, 7 ss. donne d’aprés le sévere théo-
logien de Kufa Ibrahim al-Nacha”i, contemporain d’al-l.laddjadj (- 96/714), une
série de propos et de jugements sur les Murdji'tes. Il donne libre cours a son
mécontentement contre cette doctrine, avertit les gens de ses suites mauvaises,
ne voudrait pas que l'on fréquentat beaucoup ses partisans. Il appelle leur doc-
trine (1. c., 11.13) ra'i muhdat (opinion nouvellement inventée) ou hid™a (v. le
dernier chapitre) ; mais le mot kufr ou kafir ne vient pas a ses léevres. — Le
germe d'une mentalité fanatique se découvre dés le milieu du n* siecle de I'Hég.
chez Sufyan al-Tawri et un groupe de méme nuance, dont les membres ne veulent
pas assister aux obseques des Murdji'tes, quoique lI'un surtout des défunts soit
I'objet d'éloges pour sa pieuse vie (ibid., VI, 252, 4; 254, 1). Mais on n’a pas
encore voulu les flétrir de I'épithete kafir. Il est caractéristique pour I'opinion
dominante que la conduite de Sufyan est mentionnée comme une énormité.

151. Des conceptions plus modérées apparaissent aussi ; par ex. le jugement sur
la fidélité des Qarmathes ap. vaqut, éd. Margoliouth 1, 86 inf.

152. Les opinions des dogmatiques sur ce point sont rassemblées dans Les
Prolégomeénes théologiques de Senoussi, éd. J. D. Luciani, 96-112.

153. Djahiz, Hayawan |, 80, 14 ; cf. 103, 8.

154. 1l est caractéristique, pour l'orientation générale de l'orthodoxie posté-
rieure a Ghazali, que méme un théologien aussi enclin au fanatisme et a I'exclusi-
visme que le zélé hanbalite Taql al-din ibn Teimiyya (ZDMG, LXII, 25) se
rapproche davantage, sur cette quetion, de Ghazall, qu’il combat, que bien des
dogmatiques rationalistes. Dans son commentaire sur la 112* sOrate, Surat al-
ikhlas Caire, 1323, éd. Na‘asanf, 112-113) il y consacre une digression spéciale,
qui se termine par cette concession que Mu‘tazilites, Kharidjites, Murdji'tes,
ainsi que les Chi'ites modérés (al-tachaiyu' al-mu tait)assit) ne sont pas a consi-
dérer comme infidéles. lls se tiennent sur le terrain du Qoran et de la Sunna, et
se trompent seulement sur leur interprétation ; ils ne portent aucunement atteinte
au principe d'aprés lequel la loi est obligatoire. Sont exclus les Djahmiyya, parce
qu’ils rejettent de facon intransigeante tous les noms et les attributs de Dieu
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(ilafy al-asma' ma‘a nafy al-sifat) et spécialement les Isma'iliens, parce qu'ils
nient la valeur de la loi rituelle. D ms cette conception modérée du Hanbalite
combatif, on peut voir un effet des vues répondant a la vieille Sunna tolérante.
Dans deux positions nettement opposées |lune a l'autre, al-Ghazali et son princi-
al antagoniste, Ibn Teimiyya, repoussent pareillement I'influence des définitions
d’école sur I'essence de I'lslam.
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1. Sur ce vieux malentendu voir mes Beitrage zur Literaturgeschichte der
Schi'a und der sunnitischen Polemik (Vienne 1874) 9 (Sitzungsber. der k. Akad.
d Wiss. Wien. Phil. hist. KI. LXXVIIIl 445) et Dénombrement des sectes musul-
manes, dans la Bevue de I'Histoire des Beligions XXV 129 ss., cf. ZDMG LXI
73 ss.

2. ZDMG LXIl 5 note 2. L’application pratique de cette idée est imputée
(Qucheirl, Bisala 15, 5) a Al-Harit al-Muhasibl ({=a Baghdad 243/857), chez qui elle
est d’autant plus frappante que Harit appartenait a I'école ascétique, qui attache
peu d'importance aux subtilités dogmatiques. D’'aprés d'autres sources (Qazwlnl,
éd. Wustenfeld Il 215, 16; Subkl, Tabagat al-Chafiliyya Il 38, 12) son pére
aurait été Rafidl (Chi‘ite), ce qui établit mieux la disparilas cultus.

3. Ibn al Faglh al-Hamadanl, Kitab al-huldan, éd. de Goeje, 44, is.

4. Der Islam im Morgen- und Abendlande 1 283.

5. V. particulierement l'ouvrage de J. Wellhausen : Die religios politischen
Oppositionsparteien im allen Islam. (V. ci-dessus, note 6 du chap. in.)

6. On trouve un exposé classique des idées kharidjites opposées a celles des
autres milieux islamiques dans Aghanl XX 105 ss.

7. Kremer, Geschichte der herrschenden Ideen der Islams 360.

8. Derwich al-Mahrugl, Kilftb al-dala ‘il fi-l-lawazim wal-wasa ’il !Caire 1320),
20. Méme idée dans des sentences morales iUyun al-'"akhhar 419, 18 ss.

9. Klein, The Beligion of Islam (Londres, 1904) 132.

10. Cf. ZDMG XLI 31 ss.

11. Cf. Bevue de I'Histoire des Beligions LIl 232. Un exemple pratique nous en
est offert par l'interprétation du Qoran, 20 v. 4, dans une khutba ibadite du
ni' siécle de I'Hégire a Tahert (Actes du XV*‘ Congrés des Orientalistes, Alger
1905 111 126). Le texte publié la donne une idée trés nette de la vie intérieure
des groupements ibadites de cette époque.

12. Cf. ZDMG LXI 864 n. 5.

13. Chahrastanl, Book of religious and philosophical sects 95, 4 ab inf.; 96, 8
ab inf. des Meimaniyya.

14. Fakhr al-din al-Razf, Mafatlh al-ghaib (Bulag 1289) | 268 (cité d’'aprés
al-Khatib al-Baghdadl).

15. Cf. sur les détails Sachau, Religiose Anschauungen der Ibadilischen
Muhammedaner in Oman und Ostafrika (Mitteil. d. Seminars fur Orient. Spr. 1898,
11 2, 47-82).

16. C’est inexactement que le DrJ. M. Zweemer, dans The Mohammedan world
of to day (1906) 102, prétend : « the AbadIn sect of shiah origin... »

17. D’aprés lhn Hazm ({= 456/1064) il y aurait eu aussi, de son temps, des Iba-
dites en Andalousie (Kitab al-milal, éd. Caire, IV 179, cf. 191, 8). Ills avaient da
venir de I'Afrique du nord, ou ne faire qu'un séjour passager en Espagne ou lbn
Hazm les rencontra.

18. M. Hartmann, Zeilschr. f. Assyr. XI1X 355 s.

19. AmSII al-Qall 111 173. 3; 198 penult.

20. Muh. Studien IlI 117. Il ne manque point, a la vérité, de hadit sunnites ten-
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dancieux ou I'on fait manifester par Muhammed sa volonté relativement a la suc-
cession des chefs de la communauté aprés sa mort (cf. ibid. Il 99, note 1). Mais
ces manifestations ne se présentent pas comme tranchant de facon péremptoire la
question de succession, et n'‘ont pas la forme d'une investiture solennelle comme
celle que les Clii‘ites rapportent pour ‘Ali. Dans une tradition ap. Ihn Sa‘d Il
i 46, 5 ss. on trouve des indices pouvant appuyer l'opinion d’aprées laquelle le
Prophete lui-méme aurait désigne ‘Otman comme un de ses Khalifes; il est inté-
ressant de noter que cette information remonte a un mawla de ‘Otman comme
premiére source, ce qui en établit nettement le caractere.

21. Abu Dja'far Muhammed al-Kulinl (f 328/939 a Baghdad), al-Usul min
al-DjSnu‘ al-kaft (Bombay 1302) 261.

22. Van Berchem, Journal asiatique 1907 1 297 ss. M. Grundbaum, Gesam-
melte Aufsiitze sur Sprach- und Sagenkunde (Berlin 1901) 226.

23. V. la critique de ces propositions par un ‘Alide Ibn Sa‘d V 239, 2 ss.

24. Dans une série de propos traditionnels tout a fait grossiers, ou Dieu
lui-méme, et également Khadir, révélent a Muhammed la série des Imams des
Duodécimains par leurs noms. Un juif de la tribu d’Aaron les connait d’'aprés le
« Livre de Hftrin » (sur ce livre, cf. Zeitschr. f. altlest. Wiss. XIIl 316). Ces
fables chi‘ites sont recueillies dans Kullni, Usul al-Kafl 342-346. — Les preuves
des théories imamites, tirées de I’Ancien Testament (tout a fait a la fagcon dont
les apologétisles sunnites démontrent d’apreés les livres bibliques la mission de
Muhammed) ont été réunies par un théologien chi'ile moderne, Seyyid '<Ail
Muhammed, dans un opuscule intitulé zad qalil, dont une édition lithographiée
a paru a I'imprimerie Itna-‘achariyia, a Lucknow (1290/1873).

25. On peut avoir une idée de ce genre d’exégése qoranique par l'explication
suivante du début de la sourate 91 : Le soleil et son éclat (c’est Muhammed); la
lune, quand elle le suit (c’est ‘Ali), le jour, quand il les dévoile (Hasan et l.lusein),
la nuit, quand elle les couvre (ce sont les Omayyades). Cette explication figure,
sous forme de hadlt, comme étant la signification de la révélation indiquée par le
Prophete lui-méme,dans Suyutl, al La'Ail al-masnulafi-l-hadit al-mawdu'a(Caire,
Adabiyia, 1317) | 184.

26. lhn Sa‘d V 234 inf.
27. 1hid. VI 261, 9 ss.

28. Au point de vue d’'un partisan de ‘Ali, | ‘Abbaside al-Mansir, en dépit de
ses prétentions a la légitimité, passe pour dja'ir (usurpateur); c'est ce que lui
dit en face le pieux théologien Abu Du’eib (Nawawi, Tahdlb 112,6).

29. Sur les mihan des ChPites, v. une épitre d'Abu Bekr al-Kh\varizmi a la
communauté chl'ite de Nisabir. Rasa'il (Stamboul 1297) 130 ss. Le propos tra-
ditionnel sur les épreuves des partisans de ‘Ali est dans Ya‘qubi, Historiae,
éd. Houtsma Il 242.

30. Kenz al-‘'ummal VI 81 n° 1271.

31. Dahabl, Tadkirat al-huffaz IV 11.

32. Cf. E-G. Browne, .1 catalogue of Ihe Persian manuscripts in the Library
of the University of Cambridge (Cambr., 1896), 122-142 (ou il y a aussi des ren-
seignements bibliographiques). Sur les produits de cette littérature, v. WZKM
XV 330-1 ; de plus récents sont relevés dans B. Haupt, Orientalisch. Litera-
lurhericht I n°* 3080-1. Les martyrologes sont aussi nommés magqgatil.

33. Ta'alibf, vYatimal al-dahr 1223. IThn Khallikan, éd. Wiislenfeld IX 59. ou il
faut lire ma'a{imuna au lieu de ma fitimuml.

34. Meidant (éd. Bfilag, 1) | 179: araqqu.



35. A. F. Badshah llusain, llusain in lhe Philosophy of Hislory (Lucknow
1905) 20.

36. Ibid. 9, 18, 30.

37. Kultni, 1 c. 466. Les deux anges gardiens se retirent aussi,suppose-t-on,

dans un autre cas : lorsque I'homme est atteint par le sort quelui réservait la

prédestination divine (al-mugaddar) ; ils ne tentent point de I'en défendre ; ils
doivent laisser libre cours a l'arrét divin ; Thn Sa‘d Il i 22, 13.

38. Cf. sur la lagiyya ZDMG LX 213 ss.

39. Commentaire de I'lmam Hasan eWAskarl sur sour. 11, 17.

40. Kullni, 105.

41. Kulinl, 105.

42. V. les diverses doctrines sur ce point ap. Kulini, 368 ss., chapitre : da‘;i'im
al-islilm. — C’est pourquoi le fidéle Chi'ite est mutawall, dépendant (de la famille
de ‘Ail) ; dénomination spéciale d’'une branche syrienne de la secte chiite.

43. Suydutf, al-La'all al-masnt'a | 184. Dans ce chapitre (166 ss.) on trouve une
anthologie des hadit tendancieux qui ont été forgés par des gens de parti pour
appuyer les idées chi‘ites.

44. Aghani XX 107, 19 ss.

45. ‘AlT al-Qéarl, Charh al-Figh al-akbar (Caire, 1323) 132 sup.

46. Le khalifat ‘abbéaside, a ce seul point de vue, ne veut pas étre en reste ; il se
fait volontiers qualifier de mirat al-nuhuwica (héritage de la prophétie) {Agh., X
124, 10; XVIIl1 79, 5; cf. Ibn Djubeir, Travelsa, éd. de Goeje, 92, 2) ; de la vient
I'épithéte de ladignité khalifale ‘abbaside : al-nahaxvi (remontantau Prophéte ; lbn
al-Qalanist, Hislory of Damascus, éd. Amedroz, 155, 9, 5ab inf., 165, 5ab inf., 193,
11 ; Yaqat, Mivdjam al-udaba, éd. Margoliouth Il 54, 12), mais signifiant seulement
I'héritage légitime de la souveraineté du Propheéte, a la famille duquel les ‘Abba-
sides appartiennent aussi, et non (comme chez les Imams ‘alides et les khalifes
fatimides) la compétence innée comme autorité enseignante en raison de cette ori-
gine. Nous rencontrons isolément et comme flatterie, dés le temps des Omayyades,
la dignité de khalife qualifiée d'héritage du Prophete, dans un écrit du Katib
‘Abdalhamid b. Yahya (autant qu’il peut étre considéré comme authentique)
adressé a son khalife, dans Rasa il al-bnlagha 1 (Caire 1908) 92, 9. Ici encore
I'hcritage ne peut étre compris que dans le sens de la légitimité prétendue.

47. Cité comme parole de I'lmam Dja‘far al-sadiq par Suhrawardi dans le
Kechkul (Bulaq 1288; 357, 19.

48. Cf. en détail dans la Zeilschr. f. Assyr. XXI1 325 ss.

49. |lbn Sa'd V 74, 14.

50. Ibid. I i 113, 8, fondé sur sour. 5 v. 71 : vvallahu ya‘simuka mina-I-nftsi
(Dieu te protégera des hommes), ce que l'on ainterprété par I'immunité corporelle
du Prophéte. La question est traitée au chap. 8 des A lam al-nubuunua de
Mawerdi (Caire 1319) 53-59.

51. Montet, Le Culte des saints musulmans dans I'Afrique du Mord (Livre jubi-
laire de Geneve, 1909) 32 ; cf. Achille Hobert, dans Revue des Traditions popu-
laires, X1X, cahier de février (n°" 12-13).

52. De tels adorateurs de ‘Ali se trouvent, par exemple, parmi les paysans
turkmenes du district de Qars (Ardaghan), cédé par la Turquie a la Bussie apres
la guerre de 1877-78 ; ces populations ont été derniérement étudiées par Devitzki.

53. I. Friedlander, The lleterodoxies of tlie Shiites according to lhn Hazm
(New llaven 1900) Il (= Journal of the American Oriental Society, XXIX 102.
Des doctrines semblables étaient préchées par Al-Chalmaghanl, qui se divinisait
lui-méme, et qui fut exécuté a Baghdad en 322/934. Dans son systéme d’incarna-
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lions progressives Tle la divinité, Moise et Muhammed sont considérés comme des
imposteurs, parce qu’ils ont traftreusement pris le premier rang dans la mission

confiée au premier par Harun, au second par ‘Ali. Yaqut, éd. Margoliouth |
302, 13.
54. ZDMG XXXV 11l 391. Ibn Sa'd Ill i 26, 10 ss. ; V 158, 18 ss.; cf. I. Friedlan-

der in Zeilschr. f. Assyr. XXI1I11 318 note 3.

55. 1. Friedlander, Helerodoxies I (= Journ. Amer. Or. Soc. XXVIIIl) 55 ss.

56. Klein, 1. c. 73. Méme le philosophe Avicenne admet comme incontestable
que les Propheéetes « ne sont en aucune fagcon exposés a l'erreur et a l'oubli ».
(Die Metaphysik Avicennas, traduit et commenté par M. Horten— Halle 1907 —
88, 19).

57. Nawawl, Tahdlb 624, 3. Yahya b. Z. est également favorisé a d'autres
égards, Ibn Sa‘d IV n 76, 11.

58. Ibid. VI 32, 5.

59. ‘Ali al-Qari, Charh al-figh al-akbar, 51 ; une dissertation sur ce haditse trouve
ap. Subk®, Tahagal V 123. On fait manifester au Prophéte de l'inquiétude sur
sa destinée dans l'au-dela : « Je ne sais ce qu’il adviendra de moi ». lbn Sa‘d Ill
7289 ult.

60. Al-Qali, Amali Il 267.

61. La tradition (lbn Sa‘d Il i 76) met ce propos en relation avec le traité de
l.ludetbiya (an 6 de I’'hég.), qu’elle regarde comme une victoire (fath), ce qui est
incompréhensible, car il constituait en réalité une humiliation. C’est ce qu’ont
senti méme des historiens musulmans : « ‘Omar, disent-ils, n’eGt pas conclu un
tel traité » (ibid. 74, 5).

62. Pour l'explication de cette phrase, v. A. Fischer, ZDMG LXII 280.

63. Ap. Damlrl Il 216, 21 s. v. ghirniq.

64. 'mAil al-Qari 1 c. 136 inf.

65. Nawawl, Tahidb 113, 7.

66. Radshah Husain, 1. c. 5.

67. Kachf al-ghumma ‘an djam? al-umma (Caire, 1281) Il 62-75 d’aprés Suyuti.

68. En réalité, les qualités du Prophete citées par Cha'rani sont purement et
simplement des traits que I'on retrouve dans | image fantaisiste du Prophete que
se font les Cht'ites, par exemple dans un exposé populaire de la doctrine chi‘ite
en langue turque, composé par ‘Abdalrahim Khayl (Stamboul 1327) 10.

69. Djahiz, Tria Opuscula, éd. van Vloten (Leyde, 1903) 137, 17 ss. (= Rasa'l,
éd. Caire 1324, 129 inf.) mentionne l'idée chT'ite que les Imams sont d'autant plus
élevés que les Prophétes, que ceux-ci sont accessibles au péché, mais non al'erreur,
tandis que les Imams ne péchent ni ne se trompent.

70. Asad Allah al-Kazim7, Kachf al qin;V ‘an wudjub hndjiyyat al-idjma‘
(lith. Bombay), 209.

71. Ya‘qubt, Ilistoriae, éd. Houtsma Il 525 infra. Sur un livre de ‘Ali, ou était
pénétré le sens profond du Qoran, v. Ilbn Sa‘'d Il n 101, 19. Les connaissances
secretes attribuées aux -Alides sont raillées par lées Kharidjites, Aghanl XX 107,
16 ss.

72. lls prétendent posséder des ouvrages mystérieux attribués a ‘Ali (v. note
précédente), qui sont présentés tantdot comme le résumé de toute la science reli-
gieuse des Propheétes, tantdt comme des écrits apocalypto-prophétiques ou sont
dévoilés tous les événements futurs. Ils auraient été confiés a ‘Ali par le Propheéte
et transmis de génération en génération dans la lignée des Imams légitimes, dont
chacun possédait de son temps la science secrete des ‘Alides. Les plus souvent
cités de ces livres sont le Djafr et la DjamTa. Le vieux Mu'‘tazilite Bichr b.al-
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Mu‘tamii’ appelle, dans un de ses poémes didactiques, les Chi‘ites des gens « qui
sont aveuglés par le Djnfr » (Djahiz, Hayawan VI 94, 1). La configuration exté-
rieure méme de ces prétendus livres secrets est décrite dans la littérature chl‘ite :
la Djfimi‘a comme un rouleau long de 70 bras (mesurés d’'aprés le bras du Pro-
phete) (Kulini, l.c. 146-148, KasimT7, 1 c. 162). V. la bibliographie sur ce sujet,
ZDMG XLI 123 ss. Outre ces deux ouvrages secrets, Kulim mentionne
encore comme possédé par les Imams le Mashaf Fatima que le Prophéte, avant
de mourir, aurait confié a sa fille ; il serait trois fois plus étendu que le Qorin.
On a ensuite appelé Djafr les livres mystiques de prophéties en général ; ce
mot parait se retrouver dans le maghribin lendjefar ap. E. Doutté, Un texte arabe

en dialecte oranais, 13, 25 (= Mémoires de la Société de Linguistique XIII 347).
L’'usage et I’explication des livres Djafr est un objet de prédilection de l'occul-
tisme musulman. Cf. par ex. Kairoer Katalog VIIl 83, 101. Le célébre mystique

Muhyl al-din ibn-lArabl a largement participé a cette littérature (ibid., 552). Sur
un ouvrage Djafr d'Abn Bekr al-Dimichqi {-f 1102/1690), conservé dans le trésor
des sultans turcs, v. Muradl, Silk al-durar (Bfilfiq, 1301) | 51.

73. V. plus haut, note 25.

74. C’est tout a fait dans l'esprit chi‘ite que le moderne savant chl‘ite Badshah
iFusain (1. c. 14 condamne la « pseudo-democratic form of government (du temps
des anciens khalifes) based on the consciousness of the general tendancy of the
people ».

7ck Les théologiens des diverses sous-sectes chi‘ites développent les uns contre
les autres une riche littérature polémique qui non seulement a pour objet leurs
différentes fagons d’'envisager la question de I'lmamat, mais s’étend aussi a
d’autres questions dogmatiques et juridiques a propos desquelles des divergences
se sont affirmées entre les uns et les autres des groupes chi‘ites. A la fin du ni“
ou au début du iv* siécle de I'Hégire, le théologien imamite Hasan b. Muhammed
al-Nawbakhti, Mutakallim considérable, écrivit un Kitah firaq al-ChVa (sur les
sectes de la Chi‘a), et aussi al-Badd ialad firag al-Chra ma khala al-Imamiyya
(réfutation des sectes de la Chi‘a a I'exception des Imamites). Cf. ‘Abu-I-‘Abbas
Ahmed al-Nadjadjl, Kihib al-ridjal (lexique de savants chi'ites, Bombay 1317)
46. — Djahiz, qui était encore tout prés de la naissance des sectes (f 255/869),
écrivit un livre sur les Chi ites (Kitab al-rafida), mais qui malheureusement ne
semble pas avoir été conservé ; il s'y référe dans un court traité fi hayun madahih
al-Chl'a (Basa it, éd. Caire 178-185 ; la citation 181, 3 ab inf.), qui tient moins que
ce que son titre promet.

76. Kaziml, 1. c. 80.

77. Nadjadji, 1 c. 237.

78. Sur cette croyance, v. aujourd’hui le travail, important pour la connais-
sance de la constitution interne et de ladivision en sectes de la Chi‘a, de I. Fried-
lander, The Heterodoxies of the Shiites (cf. note 53) Il 23-30.

79. Sur ‘Abdallah b. S. et les doctrines préchées par lui touchant la nature de
‘AlT, v. maintenant l'article d’l. Friedlander, dans Zeitschr. /'. Assyr. XXIII
296 ss. — Pour la croyance au retour de ‘Ali, v. Djahiz, Hayawan V 134. Pour la
croyance a la radj'a, cf. Thn Sa™d Il t 26, 16 ; VI 159, 13.

Méme dans des milieux sGfis (non chi‘ites), et en connexion avec l'apothéose de
‘Ali qui y a cours, s’est parfois exprimée I'idée de sa survivance et de sa réappari-
tion future. Cha‘ran! rapporte du saint ‘Ali Wefa : « Il disait : « ‘Ali b. Abi
Talib a été enlevé (au ciel) comme Jésus; comme lui il descendra aussi un jour. »
Ce a quoi Cha'rani ajoute : « La méme chose était enseignée par (mon maftre)
Seyyidl ‘AlT al-Khawwas. Je lui ai entendu dire : Il restait S Noé une planche de
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I'arche, au nom de ‘Ali h. Abi Talib, sur laquelle il devail un jour étre enlevé
dans les hauteurs. Cette planche resta conservée sous la garde de la toute-puis-
sance divine jusqu'au jour ou ‘Ali fut éle%'é¢ dessus » (Lawagqgih al-anwar Il 59).
Cette légende sufie se rattache d’ailleurs a la légende musulmane de la construc-
tion de lI'arche. Dieu ordonna a Noé de préparer pour la construire 124.000 planches;
sur chacune d’elles Dieu rendit visible le nom d'un Propheéte, depuis Adam jusqu'a
Muhammed. Il se trouva a la fin qu’il fallait encore quatre planches pour termi-
ner I'arche; Noé les prépara donc, etil y apparut les noms de quatre Compagnons
(par la sont visés les quatre premiers khalifes sunnites,- dont le quatriéme est
‘Ali). Ainsi fut terminée l'arche, capable de résister aux llots. La légende est
racontée tout au long dans le livre de Muhammed b. ‘Abdal-rahméan al-HamadanT
sur les jours de la semaine [Kitiih al-Sub'iyyat fi mawa'lz al-bariyyat,llu[fiq 1292,
autre recension du commentaire de Fachnl sur les 40 Traditions de Nawawl) 8-9.

80. Wellhausen, Die religiosen Oppositionsparteien 93. On a tenté de remon-
ter méme a des sources plus anciennes de cette croyance. Dans les Proceedings of
the Soc. of Bibi. Arc.h. VII 71, Pinches, en se basant sur des textes cunéiformes,
a conclu que déja dans la vieille Babylone a existé la croyance a la future réappa-
rition du vieux roi Sargon /cr, qui devait rétablir I'ancienne puissance de I'empire
(dadrum « the twofold king »). Mais la lecture et I'interprétation ont été rejetées
par la critique assyriologique.

81. liilgenfeld, Kelzergeschichte, 158 (d’aprés Origéne).

82. Cf. la récente introduction de Basset a Fekhare Jyasons (Les apocryphes
éthiopiens, X1, Paris, 1909), 4-12.

83. Revue des Traditions populaires, 1905, 416.

84. BIlruni, Chronology of ancient Nations, revu par E. Sachau, 194. — Sur
Bihafrid v. Houtsma, dans WZK M 1889, 30 ss.

85. Barhebraeus, Hist. Dynasliarum, éd. Beyrouth 218, cf. Zeitschr. f. Assyr.,
XX11 337 ss.

86. Bosworth Smith, Mohammed and Mohammedanism 2 (Londres, 1876) 32.

87. Landsdell, Russian Central Asia | 572.

88. Muh. Studien Il 324.

89. B. Talm. Sanhédrin 97 b. Sur le calcul de la venue du Messie d'aprés la
valeur numérique des mots fiastér astir dans Deut. 31, 18 et d'aprés Dan. 12, 11-13
v. Birunl, Chronologie orientalischer Volker, éd. Sachau, 15-17 (Schreiner,
ZDMG XLII 600). Cf. sur cette littérature la bibliographie ap. Steinschneider,
ZDMG XXVIIlI 628 n. 2, S. Poznanski, Miscellen Uber Sa'adja 111 (dans
Monatschr. f. Gesch. u. Wiss. d. Judentums XLIV 1901).

90. Kadaba al-waqqStina : « les déterminateurs du temps mentent ». Les
paroles des Imims a ce sujet forment un chapitre spécial (bab karahiyyat
al-tawqlt, condamnation de la détermination du temps) ap. KnlinT, 1. c. 232-33, et
qui s’est enrichi de matériaux nouveaux dans l'ouvrage de Kalam chPite de Dildar
‘Ali, Mir{at al-‘uqul fi 'ilm al-usfil (ou : ‘Imad al-islam fi lilm al-kalam) 1 115 s.
(Lucknow 1318-9). — Un Kilab waqt khurudj al-g&'Tm (Epoque de l'apparition du
Mahdi) est signalé ap. Tusy, List ofShyla books n° 617, comme ayant pour auteur
Muhammed b. Il.lasan b. Djumhir al-Qumm7, connu pour enclin a l'exagération
(ghali) et inventeur de fausses traditions. De la encore vient qu’'en parlant d'un
théologien chPite, on dit qu’il est exagéré fi-l-waql, c’est-a-dire dans le ‘calcul
du) temps (de la manifestation du Mahdi, Nadjadji 1 c. 64, 8). — Un calcul d'lbn-
‘Arabi relatif au Mahdi est critiqué tout au long par Ibn-Khaldin, Prolégoménes,
éd. Quatremeére, Not. et Extr. des Ms. XVII 167. Les Hurafis (ci-dessus, p. 206)
répudient également ces calculs, bien que de tout temps on leur ait précisément
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imputé ce genre de Kabbale (Clément Huart, Textes persans relatifs h la secte des
Houroufls, Leyde-Londres 1909 : Gibb. Memorial Sériés IX, textes 70 ss.). Du
calcul de I'époque du Mahdi, il faut rapprocher les calculs kabbalistiques concer-
nant la sS'a (« I’heure », c.-a-d. la fin du monde, le moment de la résurrection). Se
fondant sur sour. 6, v. 59 (« il a les clefs de ce qui est caché, personne ne les
connaft que lui ») et 7, v. 186 (« lls t'interrogeront sur « I’heure », sur l'instant
auquel elle est fixée ; dis : la science en est seulement chez mon Dieu ; lui seul la
fera connaftre en son temps » = Matth. 24, 36), I'orthodoxie correcte a rejeté ces
supputations comme antigoraniques. La matiére de ce theme théologique se
trouve en détail dans le commentaire d’al-Qastallani (BGlaq 1285) sur Bukhart
Idjarat n° 11 (IV 150) ; Tafslr n* 88 (VII 232) : n° 335 (ibid. 158 s.); Rigaq nu39
(I1X 323).

Les astronomes musulmans se sont beaucoup occupés de supputer, d'apres les
constellations, la durée de I'empire islamique. Le philosophe al-liindl a sur ce
sujet une monographie spéciale, qui a été étudiée par O. Loth, dans les Morgen-
liindische Forschungen (Fleischer-Festschrift, Leipzig 1875), 263-309. Kind1, outre
les hypothéses astronomiques, opere aussi avec la Kabbale des lettres et la mys-
tique des nombres (ibid. 297). Il vante I'écriture arabe qui se préte excellemment
a ce genre d'opérations (Balawf, Kitab Alif-Bu 1 99, 6). Egalement les Ikhwan
al-safa (éd. Bombay IV 225) enseignent que l'apparition du sahib al-amr, pour
lequel ils menent leur propagande, est déterminée par les conjonctions des astres.

91. Ce terme, dans son emploi religieux ancien, n’a pas encore la signification
eschatologique qui s’y est attachée seulement plus tard. Djerir (Naqa'id,
éd. Bevan, n° 104, v. 29) donne a Abraham cette épithéte. Lorsque Hassan b.
Tabit, dans son élégie funébre sur Muhammed (Dlwéan, éd. Tunis 24, 4) le vante
comme mahdi, il ne veut y attacher aucune idée messianique, mais louer le Pro-
phete comme un homme qui marchait toujours dans le droit chemin (cf. aussi
al-mahtadi, au 5* vers du méme poéme, ou al-murchad, également dans un poéme
de deuil sur le Prophéte, Ihn Sa‘d Il n 94, 9). Entre les anciens khalifes on a,
méme dans les milieux sunnites, applique volontiers cette épithéte a ‘ALl. On
préte au Propheéte une appréciation comparative de ses successeurs immeédiats,
dans laquelle il dépeint Abu Bekr comme un pieux ascete, ‘Omar comme un
homme énergique et sar de lui, ‘Ali comme hadiyan mahdiyan, bon guide et bien
guidé (Usd al-ghaba IV 31, 3). Suleiman b. Surad, le vengeur de Husein, le
nomme “aprés sa mort) mahdi, fils du mahdi (Tabar? Il 546, 11L — De méme les
panégyristes de cour des khalifes omayyades prodiguent a leurs princes cette
épithéte. Farazdaqg l'octroie a I’'Omayyade (Naqaid 51, v. 60) tout comme au Pro-
pheéete (ibid., v. 40). Nous trouvons la méme chose fréquemment chez Djerir
[Diwan, éd. Caire 1313, | 58, 16, en parlant de ‘Abdalmalik ; Il 40, 7 ab inf. de
Suleiman ; 94, 5 ab inf. de Hicham ;cf. imam al-hud4, ci-dessus note 3 du chap. ni.)
Cependant, parmi les princes omayyades, ‘Omar Il a été regardé par de pieuses
gens comme le véritable Mahdi (Ilhn Sald V 245, 5 ss.). Plus*tard seulement
(576/1180) un poéte flatteur, Ibn al-Ta‘'Swldl, donne a son khalife cette épithéte
dans un sens exalté : le khalife ‘abbaside (al-Nasir) qu’il chante est le Mahdi ;
auprés de lui, l'attente d'un autre Mahdi messianique est devenue superflue
[Diwan de T. éd. Margoliouth — Caire 1904 — 103 v. 5, 6).

L’emploi du mot est connu pour désigner les convertis musulmans (les Turcs
emploient pour cela la forme muhledi). Deux recteurs de la mosquée al-Azhar
ont porté, dans ce sens, le surnom d’al-Mahdi : le Kopte Muhammed (originai-
rement Hibat Allah) al-HifnT (1812-1815), et Cheikh Muhammed al-‘Abbas’
al-Mahdi (dans les années 70 90 du dernier siecle ; ZDMG 702 s.).
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92. Sur l'idée du Mahdi dans I'lslam et ses attaches, v. James Darmesteler, Le
Mahdi depuis les origines de I'lslam jusqu'a nos jours (Paris' 1885) ; Snouck llui'-
gronje, dans la Revue coloniale internationale (1886) ; van Violen, Les croyances
messianiques, dans ses Recherches sur la domination arabe, etc. (Amsterdam,
Académie 1S94) 54 ss.; le méme dans ZDMG LII 218 ss. ; E. Blochet, Le Messia-
nisme dans I'hétérodoxie musulmane (Paris 1903) ; |. Friedlander, Die Messia-
sidee im Islam (Festschrift pour A. Berliner, Francfort-s/-Mein, 1903,116-130).

93. C’est particulierement dans I'lslam maghribin (nord-africain) que se sonl
produits fréquemment de tels mouvements ; les Maghribins ont la croyance tra-
ditionnelle que le Mahdi doit apparaitre sur le sol marocain (Doutté, Les Mara-
bouts, Paris 1900, 74); on a méme pu faire valoir des hadit-en ce sens (ZDMG
XLl 116 s.). Dans le Maghrib sonl aussi apparus, a diverses époques, des
hommes qui se donnaient pour Jésus revenu sur la terre et se prévalaient de ce
titre pour lutter contre la domination étrangére (Doutté, 1. c. 68). Tandis que
quelques-uns de ces mouvements mahdistes (comme, par exemple, celui qui
amena la fondation de I'empire des Almohades au Maghrib) ne gardaient, apres
la chute des institutions politiques qui en avaient été le résultat, presque aucune
influence sur I'avenir, des traces de mouvements de ce genre persistent jusqu’au-
jourd’hui dans -les sectes cln‘ites. Dans les derniers siecles, quelques manifesta-
tions sectaires de ce genre se sont fait jour dans diverses parties de I'lslam hin-
dou, provoquées par des hommes qui se donnaient pour le Mahdi attendu, et
dont les partisans, unis jusqu aujourd’'hui en groupes sectaires, ont la croyance
que l'attente musulmane du MahdT a été close dans leur personne. C’est pourquoi
I'on nomme de telles sectes ghair-mahdi, c’est-a-dire des gens qui n'ont plus a
croire a l'apparition d’'un Mahdi dans l'avenir. Quelques-uns d'entre eux (la secle
des Mahdawl) nourrissent des. dispositions d’'un fanatisme féroce contre ceux qui
ne partagent pas leurs croyances. On trouvera des détails plus précis sur ces
sectes dans E. Sell, The Faitli of Islam (Londres 1880) 81-83. Dans le district de
Iverman (Béloutchistan) vit encore aujourd’hui le souvenir d’'un Mahdi hindou de
la fin du xve siécle. Aux Sunnites orthodoxes (Namazi, ainsi nommés parce qu'’ils
pratiquent le rite légal de la Salat=namaz) s’oppose, dans ce pays, la secte des
Dikri, dont les adeptes, appartenant la pluparta la population nomade, rattachent
leur doctrine et leurs pratiques, éloignées de I'lslam orthodoxe, a un Mahdr,
Muhammed de Djawnpir, qui, banni de I'lnde, errant de lieu en lieu, mourut en
1505 dans le Tale Helmend (Revue du Monde musulman V 142). Dans la « nuit
du destin » (leilat-al-gadr, 27 Ramadan) sanctifiée par I'lslam orthodoxe, ils cons-
truisent un cercle de pierre (da'ira « circular wall », cf. llerklots, Qanoon-i-
Islam 259), a l'intérieur duquel ils accomplissent leur rite hérétique. On nomme
aussi, a cause de cela, cette secte Du ire will, c’est-a-dire « gens du cercle ».
Josef Horovitz, Aligarh, a qui je dois cette derniére indication, prépare une
publication spéciale sur ces Da’ire walr.

94. M. Hartmann, Der islamische Orient IlIl 152.

95. P. ex. Brockelmann, Gesch. d. arab. Lit. 1431, n° 25. — Critique des hadit
relatifs au Mahdi dans Ibn Khaldiin, Mugaddima (éd. Bulaqg 1284) 261. — Les tra-
ditions mahdistes de I'lIslam sunnite ont été réunies par plusieurs autorités théo-
logiques de l'orthodoxie, entre autres par le savant mekkois Chihab al-din Ahmed

ibn Iladjar al-HeTtam| (j* 973/1565). Il a composé sur ce sujet un ouvrage spécial
qui est cité dans Brockelmann, 1L c. Il 388, n° 6, et auquel lui,-méme se référé
dans une fetwa (Fatawi hadltiyya, Caire 1307, 27-32), ou il résume les doctrines

sunnites sur la croyance au Mahdi, sur les événements qui accompagneront l'ap-
parition de ce sauveur, et aussi sur les faux Mahdls. Cette fetwa fut motivée par
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une question « sur des gens qui croient d’'un homme mort depuis quarante ans
qu’il a été le Mahdi promis pour la fin des temps, et qui déclarent infidele qui-

conque n'y croit point ». Il est vraisemblable que cette croyance concernait I'un
des hommes qui se donnérent pour Mahdis au xe siécle de I'hégire, et dont il a
été question dans la note 93. — Ibn Hadjar a également réuni les traditions

mahdistes orthodoxes dans un discours qu’il prononga ala Mekke, pour combattre
le Chi'isme, en I'an 1543, al-Sawa lig al-muhriqa (Caire 1312) 97-100.

96. Les Duodécimains infirment ce reproche en prétendant que le texte de la
tradition établissant le nom du Mahdi est corrompu (musahhaf). Au lieu de « et
le nom de son pére coincide avec celui de mon pére » (abf, c’est le Prophéte qui
parle), il y avait a I'origine « avec celui de mon fils » (ibnT); c’est-a-dire que le nom
du pere du Mahdi, Hasan, est semblable a celui du petit-fils du Prophéte. Que le
petit-fils soit désigné par ibn, cela ne peut soulever aucun doulLe (introduction au

Commentaire de Menini sur le poéeme de Béha al-din al-Amili, en I'honneur du
Mahdi, dans I'appendice du Kechkul, 395).
97. Cf. Abhandlungen zur arab. Philol. Il i.xn ss.

98. La croyance a cours, au sujet de quelqgues hommes choisis, qu’ils auraient
eu personnellement commerce avec I'Imam caché ; on en trouve des exemples
dans Tusi, List of Shy'a books 353; Kazimi, 1 c. 230-231. Le Sufi égyptien
‘Abd al-Wahhab al-Cha‘runt (* 973/1565), qui eutlui-meme d’innombrables hallu-
cinations ayant pour sujet des rencontres mystiques, raconte dans ses biogra-
phies de Sufis que son collegue plus ancien Hasan al-‘lraqi (4* env. 930/1522) lui
avait fait part de ce qu’en sa prime jeunesse, habitant Damas, il avait hébergé le
Mahdi durant toute une semaine et avait appris de lui les pratiques de piété
sufies. C'est a la bénédiction du Mahdi qu’il aurait dG son grand age : au temps
ou il fut en relations avec Cha'rani, il aurait eu 127 ans ! Il passa cinquante ans en
lointains voyages, jusqu’en Chine et dans I'Inde, puis se retira au Caire, ou il eut
beaucoup a souffrir de la jalousie d’autres Sufis. Ils avaient reconnu en lui un
aventurier extravagant (Lawaqih al-anwar fi tahaqal al-akhyar — Caire 1299 —
Il 91). — 1l y a aussi des fables sur le commerce écrit avec I'lmam caché. Le pere
du célebre théologien chi'ite Abu Dja'far Muhammed b. ‘Ali ibn Babuya al-
Qummi (* 351/991) aurait envoyé, par I'intermédiaire d’'un nommé ‘Ali b. Dja‘fal
b. al-Aswad, une requéte écrite au « Mafitre du temps »; n’ayant pas d'enfant, ir
lui demandait d’intercéder auprés de Dieu pour cfétourner cette calamité. Il regut
peu aprés du Mahdi une quittance écrite, ou la naissance de deux fils lui était pro-
mise. L'ainé fut précisément Abu Dja‘far, qui se serait vanté toute sa vie de
devoir I'existence a la promesse du sahib al-amr (Nadjadji, Ridjal, 184). — Sur un
savant interpréte des Ecritures qui aurait correspondu avec I'lmam caché sur des
questions de droit (masa'il fi abwab al-charl‘a), v. ibid., 251 inf.

99. Une gasida de ce genre, adressée a I'lmam caché, a été, entre autres, com-
posée par le savant de cour du Chah de Perse ‘Abbéas, BehG al-din al-‘Amil?
({- 1031/1622); elle est reproduite dans son Kechkil 87-89; le texte de la Qasida et
le commentaire de Ahmed (et non Muhammed, Brockelmann | 415, 18) al-MeninT
(j- 1108/1696, biographie ap. Muradi, Silk al-durar | 133-45) sont publiés en
annexe a cet ouvrage (Bulag 1288) 394-435. Cf. aussi llevue africaine 1906, 243.

100. Revue du Monde mus. VI 535. La fetvva des ‘Ulema de Nedjef y est tra-
duite p. 681. Il y est dit : « Il faut prodiguer ses efforts pour affermir la Consti-
tution par la guerre sainte, en se tenant prés de I'étrier de I'Imam du siecle, nos
vies soient sa ran¢gon ! La moindre infraction, la moindre négligence (dans l'ac-
complissement de ces prescriptions) équivaudraient a abandonner ou a combattre
cette Majesté. » Ce dernier mot ne se rapporte pas, comme I'explique le traduc-

. GoldziUer.— Legons sur I'lslam. 19
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teur, au Prophéte Muhammed, mais al’ « Imam du siécle » nommé dans la phrase
précédente, c’est-a-dire au Mahdi-Imam caché. — De méme, les amis de la réac-
tion anticonstitutionnelle, dans un document approuvant le retrait de la constitu-
tion, se réclament de ce que ce geste du Chah « est inspiré par Dieu et I'lmam du
temps » (Revue du M. mus. VII 151).

101. C’est ce que remarque déja Mugaddasl, éd. de Goeje, 238, 6.

102. ZDMG LUI 381.

103. Muhammed Baqir Damad, al-RawSchih al-samawiyya fl charh al-ahadit
al-imamiyya (Bombay 1311) 133.

104. KilzimT, L c. 99. Le khalife fatimide Al-Mustansir dit expressément, dans
un petit poéme qui lui est attribué, que sa profession de foi est al-tawhid wa-
I-‘adl ; 1bn al-Qalanist, llistory of Damascus, éd. Amedroz, 95, 11.

105. Pour le démontrer, il semble suffisant d'indiquer quelques ouvrages de la
littérature théologique des ChT'ites qui ont été rendus accessibles par I'impression,
et ou apparait clairement la méthode de dogmatique clii'ite mentionnée au texte,
méme dans des questions qui se rattachent a la doctrine de I'mSm. Un exposé
concis de cette doctrine a été donné par Nasir al-din al-TusT (% 672/1273) dans son
Tadjrid al-iaga'id, imprimé a Bombay en 1301 (le passage est page 399 ss.) avec
le commentaire de ‘Ali ben Muhammed al-Quchdji (j- 879/1474, Brockelmann 1|
509). — Nasir al-din al-TusT a également éclairé, en peu de mots, la question de
I'Imam au sens chi'ite en opposition avec le point de vue sunnite dans ses gloses
sur le Muhassal de Fakhr al-din al-Razi (Caire 1323 : Talkhis al-muhassal,
Brockelmann | 507, n° 22) 176 ss. Hasan b. Yusuf ibn al-Mutahhar al-HillT
(«f 726/1326) : Kitab al-alfein al-fariq beina-l-sidg wal-mein (Livre des 2.000, qui
distingue entre la vérité et le mensonge, c’est-a-dire 1.000 preuves en faveur de
la vérité des doctrines chTites sur I'lmam et 1.000 réfutations des objections
adverses, Bombay 1898) ; du méme auteur : Al-Bab al-hddl ‘achar (le onzieme
chapitre). Al-Hilli a joint cet abrégé de dogmatique comme -complément indé-
pendant a son extrait du Micbah al-mutahaddjid (Brockelmann | 405) d’Abu
Dja'far al-TusT, qui comprend dix chapitres, et traite seulement de questions

rituelles. 1l a été publié (imprimerie Naul-Kachwar, 1315/1898) avec commentaire
de Migdad b. ‘Abdallah al-1.1illT (Brockelmann Il 199). — Dans la littérature plus
récente est particulierement a remarquer le Mir at al-,uqulfl ‘ilm al-usul, de

Dildar ‘Al7, ouvrage fournissant des données excellentes sur la dogmatique
chi‘ite, en deux volumes fdont I'un renferme le tawhid, I'autre le ‘ac/Z), imprimé a
Lucknow (Imprimerie ‘Imad al-Islam) 1319.

106. Une vue approfondie des points sur lesquels existent de telles différences
est fournie par le livre al-Intisar du savant chi'ite ‘Ali al-Murtada ‘Alam al-huda
(¢* 436/1044 a Baghdad). Cet ouvrage, qui a été lithographie a Bombay, en I'an 1315
de I'hégire, passe en revue les différences rituelles et légales des Chf'ites par rap-
port aux madahib sunnites dans toutes les matiéres du droit. Il est le meilleur
auxiliaire pour la connaissance de ces questions. — Dans la littérature euro-
péenne, la loi musulmane sous sa forme chi'ite est exposée par Querry, Droit
musulman (3 vol., Paris 1871).

107. Cf. Noldeke-Festschrift 323.

108. Nous renvoyons pour cette particularité au récit trés clair qui se trouve
dans VAutobiographie de ‘Umara al-Yamani, éd. H. Derenbourg (Paris 1897) 126.
Elle fait fréquemment l'objet de polémiques entre Sunnites et Chi‘ites : par
exemple AblU Yahya al-Djordjant (TusT, List of Shy”~a books 28, 5) composa l'ex-
posé d’une « discussion entre un Chi‘ite et un Murdji te (Sunnite) sur le frotte-
ment de la chaussure, le fait de manger le poisson djirri et autres questions con-
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traversées ». Le poisson nommé ici (appelé également inklis — éyyeXug¢ et djirrit)
est une sorte d’'anguille (murene, v. 1mm. Low, dans No&ldeke-Festschrift 552
inf.), dont la consommation, d’'apres la tradition cht'ite, aurait été désapprouvée,
au plus haut point, par ‘Al7 ; a ce sujet, renseignements intéressants dans Djahiz,
Kitah al-hayawan 1 111 et Kullnl loc. cit. 217. La croyance populaire tient les
djirrl, comme aussi d’autres especes animales, pour des hommes métamorphosés
par enchantement. Djahiz 1. c. VI 24, 6. — Cf. encore, sur I'klentification de ce
poisson, Imm. Low — Noldeke in Zeitschr. f. Assyr. XXl 85-86.

109. E. G. Browne, An abridged translation of the History of Tabaristan by
Ibn Isfendiyar iLondres 1905, Gibb Memorial Sériés Il) 175. — C’'est par cette
modification de I'appel € la priére qu’est publiée I'occupation chl'ite d'une région
précédemment gouvernée par les Sunnites (cf. Maqrlzl, Khitat Il 270 ss.). C'est
ainsi, par exemple, que le général Djawhar proclame la victoire du régiment
fatimide, dans les mosquées de Tulun et de ‘Amr, dans la capitale de I'Egypte
(Gottheil, dans Journal Arjieric. Orient. Soc. XXV Il 220, note 3). A Baghdad, le
rebelle Basasirl fit ajouter a I'adan la formule chi‘ite, pour annoncer la reconnais-
sance du khalifat fatimide (lbn al-Qalanisi, History of Damascus, éd. Amedroz,
_88, 5ab inf.). Un exemple concernant le sud de I'Arabie se trouve dans Khazradji,
The Pearl-Strings, etc. translated by Redhouse | (Londres 1906, Gibb. M. S. II1I)

182. — Au contraire, le reniement de la domination fatimide et le retour a la
souveraineté ‘abbaside se signale a Damas et en d’autres endroits de la Syrie par
la suppression de cette formule (Farigi, dans Amedroz 1 c. 109, Ibn al-Qalanisi
301, 14) ; la méme mesure fut ordonnée par l'extravagant Fatimide al-Hakim
quand, dans un de ses accés de démence, il fit réintroduire les attributs du Sun-
nisme (Abulmahasin, éd. Popper 599, 10). — Lorsqu’on I'an 307/919 I'Afrique du
nord fut soumise a la domination chi'ite, le nouveau souverain fit arracher la
langue au pieux mu’eddin ‘Arus et le fit exécuter au milieu de grandes tortures,
parce que des témoins avaient rapporté contre lui qu’il n'ajoutait pas, dans I'appel
a la priére, la phrase requise par les Chrites (Bayan al-mughrib, éd. Dozy | 186).
Cf. les ordonnances des conquérants chl'ites dans la méme contrée apres la chute
des Aghlabides, ibid. I 148, 231.

110. L’insignifiance de ces différences rituelles apparait encore plus clairement
si I'on observe a ce point de vue les diverses vieilles formules de profession de
foi (‘aga’id) des autorités sunnites. Une série de ces formules de ‘aqa’id est tra-
duite en anglais dans Duncan B. Macdonald, Development of muslim Tlieology,
Jurisprudence and Constitutional Theory (New-York 1903) 293 ss. Parmi les
vieilles formules, celle d’Abu Dja‘'far Ahmad al Tahawi (f 321/933) (imprimée a
Kasan en 1902, avec commentaire de Siradj al-din ‘Omar al-llindl, -f 773/1371) est
tres considérée dans I'lslam sunnite. Elle signale diment les principaux points
sur lesquels se séparent les deux sectes, et les définit dans le sens sunnite. Au
point de vue rituel, elle n’en signale qu’un seul, a savoir qu’il est permis, en se
préparante la priére, dans certaines circonstances qui rendent difficile le lave-
ment des pieds, de « se contenter de frotter sa chaussure » (al-mash ‘alad al-khuf-
fein). Les Chrites ne veulent pas admettre une telle substitution. Dans al-Ficjh
al-akbar, attribué a Abu-l.lanifa, aprés l'ordre de vénérer tous les « Compa-
gnons » et de ne déclarer personne kafir a cause de ses péchés, rien d'autre tou-
chant le rite n'est mis en relief, que ceci :« Le frottement de la chaussure est
Sunna et le rite des Tarawfh pendant les nuits de Ramadan est Sunna et il est
permis de prier derriere des (Imams) pieux ou pécheurs, si d'ailleurs ils appar.

tiennent a l'orthodoxie (cf. ci-dessus p. 67). » Une instruction connue sous le
nom de Wasiyya, attribuée également a Abu Hanlfa, ne mentionne non plus dans
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le domaine rituel que le « mash ‘ala al-khuiiein ». « Celui qui conteste que cette
pratique soit licite, on peut craindre de lui qu’il ne «oit un infidéle. » Dans le
méme sens, Ghazali rapporte comme une parole de l'ascéte Du-I-nun : « Trois
choses caractérisent la Sunna : le frottement de la chaussure, la participation
zélée a la priére *en commun et lI'amour des devanciers (les « Compagnons ») »
(Kitah ai -iglisad fi-l-i'tigad, Caire. Qabbanfi, sans date, 221). On ne comprend
pas bien pourquoi cette vétille est affublée de tant d'importance et mise presque
au méme rang que les principes dogmatiques. « Quiconque désapprouve le mash
a sGrement rejeté la Sunna ;je ne connais cela que comme une qualité de Satan »
(Ibn Sa‘d VI 192, 5 ss.). Cette conception aide a comprendre le luxe de détails
avec lequel sont rapportés, dans les traditions biographiques, ap. Ibn Sa‘d VI
34, 20 ; 75, 10, les précédents qui témoignent du caractére licite du mash ; cf. par-
ticulierement ibid. 83, 12; 162, 4; 166, 14; 168, 6, 10. Ces dernieres traditions
devaient d’autant plus servir a justifier la tolérance sunnite que c'est ‘Ali lui-
méme qui y apparait comme donnant son approbation a la pratigue condamnée
par les Cht'ites.

111. Cf. mes Beitr.ige znr Lileraturgeschichte der Schtla, 49.

112. V. sur ce type de mariage E. Westermark, The Ilistory of human mar.
riage, chap. XXl (2e éd. Londres 1894), 517 ss.

113. Theodor Gomperz, Griechische Denker 11 2, 417.

114. Robertson Smith, Kinship and Marriage among the early Arabians 2, 83 ss.;
Wellhausen dans les Nachrichten Ges. d. Wiss. Goéttingen 1893, 464 s. ; Lammens,
Molawiya 409 (Mélanges Beyrouth IlIl 273). — Les renseignements sur lI'abroga-
tion du mariage mut‘a se trouvent ap. G. A. Wilken* llet Matriarchaat hei de onde
Arahieren (Amsterdam 1884) 10 ss.

Sur cette union, cf. aussi I'ouvrage de Caetani 1. c. 894 ss.

115. Abu-I-‘Abbéas al-Djordjanl, al-Muntakhab min kinayat al-ndaha (Caire
1908) 108.

116. Aprés avoir énuméré les degrés de parenté qui constituent des empéche-
ments au mariage : « et, en outre, il vous a permis de désirer votre avoir (vos
femmes) honnétement et non dans la débauche, et celles d’entre elles dont vous
aurez joui (istamta'tum, d’'ou : mut‘a), donnez-leur leur récompense (leur dot
dans la mesure légale; et ne vous sera point compté comme péché ce sur quoi
vous vous serez mis d’accord ensemble au dela de cette mesure. » Tel est le texte,
corroboré par une série de traditions, ou l'on trouve la légitimation du mariage
mut‘a. D’aprés une version ap. lJazimi, Kitab al-i Itibar ft hayan al-nasikh wal-
mansikh min al-atar (Haidarabad 1319) 179, le texte du Qoran, apres les mots
« dont vous avez joui », comportait primitivement les mots : ils adjalin musam-
man (jusqu'a un terme fixé); cette phrase est spécialement rapportée comme la
lecon d’lbn ‘Abbas ; elle fournit un appui particulier a l'application du texte au
mariage temporaire. On trouvera un exposé concis de la différence de doctrine
envisagée du point de. vue chT'ite dans Murtada, Intisar 42.

117. V. sur ces mariages en Perse E. G. Browne, A lear amongsl the Persians
462. Sur le relachement de la conception matrimoniale chez une partie des
Chrites, on trouve une notice décisive de Djahiz, citée dans Muhadarat al-ndaha
(Caire 1287) d'al-Raghib al-‘Isfahani Il 140 (wiqaya).

118. Cf. pour le point de vue chPile Paul Kitabgi Khan. Droit musulman
shylile. Le mariage et le divorce (Lausanne — Dissert. 1904) 79 ss.

119. Qumeit, Hachimiyy&t, éd. llorovitz VI v. 9.

120. Nous possédons maintenant unesnonographie sur le plus important de ces
sanctuaires, a savoir l'ouvrage d'Arnold Ndldeke, Das Heiligtum al-Husains zu
Kerbela (Berlin 1909, Turkische Bibliothek XI).
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121. Laissant de coté des données inexactes de date ancienne, je veux seulement
citer, pour montrer la ténacité de cette erreur, deux exemples trés récents.
H. Derenbourg, dans son traité La science des religions et I'lslamisme (Paris 1886)
76, dit encore : « La Sounna... est rejetée parles SchPites ». EtSirJ. W. Redhouse
écrit dans sa note n° 417 sur Khazradji, Pearl-Strings 71 : « The Shi‘a and other
heterodox Muslims pay little or no regard to tradition. » Chose encore plus frap-
pante,- il y a peu de temps, un juriste musulman du Caire a exposé de la méme
facon erronée la différence entre Chl‘ites et Sunnites au point de vue de leur
position par rapport a la tradition. Dr Riad Ghali, De la tradition considérée
comme source du droit musulman (Paris 1909, 25-27).

122. B&da'i' al-haduih (Caire 1316) | 176 (autre recension des MaTihid
al-tSnsis).

123. On rapporte de ‘Ubeidallah b. Mus6, mort a Kifa au temps d'al-Ma’'min
(213/828), qu'il transmit des hadit de tendances chi‘ites (Ihn Sa‘'d VI 279, 13);
la méme accusation est formulée contre son contemporain Khalid b. Makhlad
(ibid. 283, 24).

124. Sur la question précise de savoir si les prescriptions conservées dans les
traditions reconnues partagent leur valeur réglementaire avec d’autres sources
de la déduction juridique, les théologiens du Chi‘'isme sont eux-mémes divisés en
deux partis : aux Akhbariyyun, c’est-a-dire a ceux qui tirent leur loi exclusi-
vement de rapports (akhbar) traditionnels dignes de foi et rejettent I'emploi de
méthodes spéculatives, s'opposent les Usuliyyun, qui admettent aussi comme
racines (usul) le giyas (analogie) et les méthodes subjectives similaires. Le
ChPisme qui domine en Perse appartient a cette derniere direction. La méme
controverse a aussi été soutenue sur le terrain sunnite. Cf. ap. Chahrastanl,
131,7 ab inf.,la mention des partis des Akhburiyya et des Kalfimiyya, qui se com-
battaient par le glaive et I'excommunication (seif wa-takfir).

125. Il semble que le ChPisme ne fut introduit en territoire persan (Qumm) que
par des émigrés arabes; Yaqut IV 176, 4 ss.

126. Tabari I 3081, 10, 14.

127. Carra de Vaux, Le Mahométisme ; le génie sémitique et le génie aryen dans
I'lslam (Paris 1898) 142.

12«. L’indilTérence a I'égard de la loi cérémonielle est déja reprochée aux Ima-
mites (sans doute sous une forme dune généralité excessive) par le polémiste
Chuhfur ben Tahir al-Isfarainl (* 1078), v. I'extrait ap. |I. Friedlander, The Hete-
rodoxies of the Shiites Il 61, 20.

129. Zahiriten, 61 ss., ZDMG LIII 382. Cf. Querry, 1. c. | 44, dans le chapitre
sur « Les étres impurs et les substances impures »; le n° 10 est : L’infidele...
« tels sont les sectateurs des ennemis de I'lmam ‘Ali et des hérétiques ».

130. J. E. Polak, Persien, Das Land und seine Bewohner (Leipzig 1865) | 128,13.

131. Ibid. Il 55; cf. 356, 8.

132. lbid. Il 271, 2.

133. E. G. Browne, A year amongst the Persians 371 inf.

134. Renan, Mission 'de Phénicie (Paris 1864) 633 ; cf. aussi Lammens, Sur la
frontiére nord de la Terre promise (dans la revue Les Eludes, Paris 1899, février
et mars), 5 ss. du tirage a part. C’est une erreur de compter les Metawile parmi les
groupes exagérés de la Chl‘a (comme les Nusairis); ce sont des Imamites régu-
liers ; leurs docteurs religieux vont quelquefois faire leurs études en Perse.

135. East of the Jourdan (Londres 1881) 306. La méme chose est rapportée sur
eux par Lortet, La Syrie d'aujourd'hui (Paris 1884) 115, avec cette explication
absurde : « A ces minuties intolérantes, on reconnafit les pratiques de l'ancien
judaisme. » Dans la littérature antérieure nous pouvons renvoyer a la caractéris-
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tique donnée par Volney, qui voyagea en Syrie en 1783-85, sur les ChPites metwali :
« lls se croient souillés par I'attouchement des étrangers et, contre l'usage géné-
ral du Levant, ils ne boivent ni ne mangent dans le vase qui a servi a une per-
sonne qui n'est pas de leur secte ; ils ne s’asseyent méme pas a la méme table. »
Voyage en Syrie et en Egypte (Paris, 1787) 79. Des rapports analogues sont faits
sur les Nahhuwla (proprement Nawodkhila, planteurs de dattiers), CliPites immi-
grés dans la région de Médine, qui font remonter leur origine aux vieux Ansar.
« Theycount both Jew and Ghristians as unclean being as scrupulous in this par-
ticular as the Persians whose rules they follow in the discharge of the religious
purifications. » (With the Pilgrims to Mecca, the great Pilgrimage by lladji Khan
and Wi id Sparray [1902] 233).

136. Cf. pour plus de détails mon article, Islamisme et Parsisme (Actes du
I,r Congres d’llistoire des Religions | [Paris, 1901] 119-147).

137. Ap. D. Menant, dans Retue du Monde musulman IIl 219.

138. Murtada, Inlisur 155, 157. Cette question de législation chi'ite est égale-
ment traitée dans |I'écrit, signalé par Brockelmann | 188, 15, du Cheikh célébré
par les Imamites comme Al-Cheikh al-mufid ; la traduction « Uber die Schlachtop-
fer » ap. Brockelmann est erronée ; il s’agit de l'abatage profane ordinaire. —
Behfi al-din al-‘Amill écrivit aussi un traité spécial « Sur la défense de se nourrir
des animaux abattus parles ahl al-kitab » (Ms. Berlin, Petermann, 247). A la coup
du Sefewide Chah ‘Abbas les théologiens cliPites soutinrent avec Cheikh Khidr
al-Maridinl, envoyé du sultan turc Ahmed, une discussion sur cette question
controversée "MuhibbT, Khulasat al-atar Il 130). Méme a I'égard des musulmans
qu’ils tiennent pour hérétiques, les Chi‘ites se montrent intolérants dans l'inter-
prétation de la loi concernant les aliments (Ibn Teimiyya, Rasa'il | 278, 6).

139. ‘Omar Il permet expressément la consommation des animaux abattus,
méme par les Samaritains (Ilhn Sa‘d V 260, 15); cela n'a pas été universellement
admis. Sur les Sabéens, v. ZDMG XXX 11392. — Au cours du développement
postérieur de la pratique religieuse stricte, maints docteurs sunnites se sont aussi
efforcés de frapper d’interdit les Dah”ih ahl al-Ktlab ; mais on leur a opposé le
passage péremptoire de la surate V, v. 4. Cf. Steinschneider, Polemische und apo-
logetische Litéralur in arabisclier Sprache 151.

140. Le développement postérieur parait avoir encouragé sur cette question
des vues plus exclusives, méme-chez les Sunnites, v. Th. W . Juynboll, Handbuch
des islamischen Gesetzes 221. — Sur le mariage avec des femmes des ahl al-Kitab,
V. Caetani 1 c. 787.

141. Cf. Lammens, Mo‘awiya 293 (Mélanges Beyrouth 111 157).

142. Murtada 1. c. 45. — Il est juste d’ajouter que la loi cln‘ite ne défend d’épou-
ser ces femmes (juives ou chrétiennes) qu’autant qu’il s’agit de mariage normal
et durable (nikah da'im); il est permis de contracter avec elles le mariage dit
mut'a (p. 191), qui est d'ailleurs moins considéré.

143. ‘Askarl, Commentaire sur la 2° Surate, 215.

144. Raliidor?, éd. de Goeje, 129.

145. KulinT, 1 c. 568. On rapporte de I'imam Dja‘far al-Sadiq cette parole : « Il
vaut mieux laisser son enfant téter une juive ou une chrétienne que de le confier
a une nourrice appartenant aux Nasibiyya (ennemis de ‘Ali) » (Nadjadji,l. c.229).

146. KulinT, 39 : ma khalafa al-‘amma fafthi al-rachad.

147. B. Strothmann, Das Staatrecht der Zaiditen (Strasbourg 1912).

148. Zeitschr. fur Assyriologie (1908) XXI1 317 ss.

149. Particulierement remarquable est le systeme d’Ahmed ben al-Kayyal,
Chahrastanl, éd. Cureton, 138.

150. Il est pourtant notable qu’'un ancien exposé des phénomeénes et des



LES SECTES 295

actions qui accompagneront l'apparition du Mahdl précise qu'a partir de ce
moment, l'usage du vin sera permis dans I'lslam (ap. Djahiz, Hayawan V 75, 4).

151. Une peinture haineuse de ce genre est donnée par le Pseudo-Balkhl,
éd. Huart IV 8.

152. De Goeje, Mémoire sur les Carmalhes du Bahrain et les Fatimides (2eéd.
Leyde 1880), particuliéerement 158-170.

153. YVhinfield, Masnawi 169.

154. Mas‘udi, Tanhih, éd. de Goeje, 395, 11.

155. Sur ce systeme et sa bibliographie, voir la publication de Clément Huart
et du Dr Riza Tewfiq, dans E. J. W. Gibb Memorial Sériés, vol. IX (1909),
G. Jacob, Die Bektaschijje im Verhaltnis zu verwandlen Erscheinungen (Munich

1909).
156. Ghazali énumére dans ses confessions (Al-munqid) les ouvrages de polé-
mique qu’il a dirigés contre cette secte : I'un porte le nom du khalife auquel il I'a

dédié (Al-Mustazhirl). Le plus intéressant de ces ouvrages pour la forme et le fond
est « La balance juste » (al-qustas al-mustaqim), le dialogue polémique entre lI'au-
teur et un Isma‘ilien que nous avons mentionné au texte (éd. Qabbani, Caire,
1318/1900).

157. Cf. de Goeje, Mémoire 171.

158. Sur la position des Assassins dans I'ensemble des mouvements isma'iliens,
v. Stanislas Guyard, Un grand-maitre des Assassins au temps de Saladin (Journ.
asiat., 1877 | 324 ss,). — Cf. Ibn Djubair, Travels *, 255, 3 ss.

159. Cf. mon article La misasa, dans Revue africaine, 1908, 25.

160. Environ 9.000 ames ; sur leurs établissements en Syrie v. Lammens, Au
pays des Nosairis (dans la Revue de I'Orient chrétien, 1900), 54 du tirage a part
ou une bibliographie plus étendue est également indiquée.

161. Cf. Freih. v. Oppenheim, Vom Miltelmeer zum persischen Golf (Berlin
1899) | 133 note. Dans le méme ouvrage est donné un apercu de la ramification
de TIsma‘ilisme. — .Les Khodjas ne s’en tiennent pas cependant au systeme
septénaire de la doctrine ismfl'ilienne de I'lmam ; cf. le rapprochement Khodja
itna ‘acharidjamu ‘at (ils seraient donc Duodécimains). Revue du Monde musul-
man VIII 491.

162. Rev. du M. mus. Il 373.

163. V. l'article de Le Chatelier, dans Rev. du M. mus. 148-85. Sur la dignité
d’Agha Khan et son histoire antérieure (en Perse avec son siége a Kehk),
v. S. Guyard 1 c.. 378 ss.

164. Cf. M. Hartmann, Mitteilungen des Seminars f. orient. Spr. zu Berlin XI
II* partie, 25. On rencontre aussi lenomde laLady Agha Khanparmiceux des
personnes (pii encouragent le mouvementde lacultureféminine dans I'Inde.
Revue du M. mus. VII 483, 20.

165. Revue du M. mus. IV 852,

166. Traduit ibid. VI 548, 561.

167. Aghani X1V 163, 20.

168. Muham. Studien Il 331.

169. Qazwlnl, éd. Wisterfeld 11 390.

170. Harnack, Mission urid Ausbreitung des Christentums 429.

171. Suleiméan al-Adani, al-Bakira al-Suleimdniyya (Beyrouth 1863) 10, 14 ;
René Dussaud, Histoire et religion des Nosairis (Paris, 1900) 164, 1.

172. Dussaud, 1 c. qui donne aussi un apercu bibliographique. Cf. Archiv far
Religionswiss. 1900, 85 ss.

173. Archiv f. Relig. 1 c. 90.
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1. Ed. Westermark, The origin and Development of moral ideas | (Londres
1907) 161. Dans le second volume du méme ouvrage, page 519 s., sont dsnnés des
exemples concernant cette question, et tirés du milieu des peuples primitifs, au
point de vue du culte des morts.

2. Ce sentiment domine encore aujourd’hui parmi les Arabes que n'ont
pas touchés des influences formatives historiques; dans plusieurs parties de leur
aire de diffusion, ils se servent, pour exprimer la notion de Sunna, prise dans
ce sens, du mot silf. habitude ancestrale. Landberg, Eludes sur les dialectes de
I'Arabie méridionale Il (Leyde 1909) 743.

3. V. Muh. Stud. 19-12.

4. Ibn Sa'd Il i37,3; VIII 29, 10. Muhammed lui-méme qualifie ses exhor-
tations de dikr muhdat (21 v. 2; 26 v. 4); les commentateurs comprennent
cependant ces mots comme signifiant « une exhortation répétée (se renouve-
lant) ».

5. L’endroit d’ou est tirée cette citation m'échappe malheureusement.

6. Cf. D. B. Macdonald, Moral Education of Young among Muslims (Internatio-
nal Journal of Elhics, Philadelphie, 1905, 290),

7. Devant le tribunal du Sunnisme strict il faut que méme une formule de poli-
tesse'sociale justifie de sa correction traditionnelle : « D’ou a-t-elle été prise? »
Ibn Sa'd VI 121, 6 ; c’est pourquoi des phrases de salutation tout a fait indiffé-
rentes sont prohibées comme contraires a la Sunna. ZDMG XXV IIl 210. Qut
al-Qulub (Caire 1310) I 163; cf. aussi llev. du M. mus. 111130.

8. Cf. la bibliographie ap. Muhammed Tawflq al-Bekr1, Beil al-siddiq (Caire,
1323, 404 ss.).

9. WZKM XV 33 ss.

10. Sur le Muwatta (éd. du Caire) | 360.

11. Revue du M. mus. Il 60.

12. Parmi les motifs que l'on a cités de la déposition du sultan marocain ‘Abd
al-*Aziz figure, entre autres actes anti-musulmans dont on lui a fait grief, I'auto-
risation d’établir une «banque faisant produire des intéréts al’argent, ce qui est un
grand péché ». Revue du Monde mus. V 428. Sur les soucis religieux que suscite
cette question chez les modernes Musulmans hindous, v. a présent M. Hartmann,
dans Mitteilungen des Semin. f. orient. Sprachcn XII, Ile partie, 101. Cf. Ben
‘AlT Fakar, L'usure en droit musulman (Lyon 1908), spécialement 119,128. Voir sur
la loi concernant I'usure dans I'lslam Th. W . Juynboll, Handbuch des islamischen
Gesetzes 270 ss. et la bibliographie, ibid., 358, 12 ab inf. ss.

13. Le discours du trone par lequel le sultan de Turquie ouvrit le 14 novembre
1909 une nouvelle session du Parlement commencait par une allusion au « régime
parlementaire prescrit par le Char' (loi religieuse) ».

14. Des savants musulmans modernes considérent comme un axiome qu’il faut
reconnaitre dans ce réveil un retour a I'ancien état de choses établi par le Pro-
phéte et préconisé par lui (Dr Riad Ghali, De la tradition considérée comme
source du droit musulman, 5). Cette tendance a fait éclore, dans ces dernieres
années, une multitude d’écrits apologétiques de théologiens musulmans.
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15. Nationa.l Religions and Universal Religion 54.

16. Muh. Studien Il 277 ss., E. Doutté, Les Marabouts (Paris 1900; tirage a
part de la Revue de I'Hist. des Relig., XL et XLI). Cf. aussi mon mémoire, Die
Fortschritte dér Islamwissenschaft in den letzten drei Jahrzehnten (Preuss.
Jahrb. 1905 CX X1 292-298 = Congress of Arts and Science — Universal Exposition,
Saint-Louis 1904 1l 508-515).

17. Julius Euting, Tagbuch einer Reise in Innerarabien | (Leyde 1896) 157 ss.
Pour une bibliographie plus ample sur les Wahhabites, v. Th. W. Juynboll 1. c.
28 n. 2. — L’opposition- des Wahhabites contre toutes les nouveautés qui n’'ont
pas leur fondement dans les vieux usages de I'lslam a parfois donné lieu a un
malentendu : on a cru que leur réalisation de I'lslam était basée exclusivement
sur le Qoran. Cela est dit, par exemple, dans un ouvrage qui caractérise d’ailleurs
excellemment les tendances wahhabites, celui de Charles Didier, Ein Aufenthalt
bei dem Gross-Scherif von Mekka (trad. allem., Leipzig 1862) 222-256. Le baron
Ed. Nolde commet la méme faute dans son Reise nach Innerarabien, Kurdistan
und Armenien (Brunswick 1895) quand il rapporte que les Wahhabites « rejettent
toute tradition, et par conséquent en premiére ligne la Sunna ». C’est justement
le contraire qui est exact.

18. Ibn Djubair, Travels * éd. Wright-de Goeje 190, 13.

19. Wetzstein, Reisebericht iUber Hauran und die Trachonen (Berlin 1860) 150.

20. Le phénomeéne qui fait que I'on considére comme une révolte contre la Sunna
la résistance opposée a des usages de bid'a une fois qu’ils ont pris pied dans la
pratique commune, est critiqué, avec divers exemples a I'appui, tirés du domaine
rituel, par le zélé sunniste maghribin Muhammed al-‘Abdari (j* 737/1336-7) dans
son Madkhal al-char‘ al-charif (Alexandrie 1293) | 54, 15; 249, 6 ab inf. ; 1l
75, 10.

20*. Cf. Zeitschr. fur Assyr. XXI11 337.

21. Sendschreiben des Beha Allah, éd. V. Rosen (Petersburg, Académie 1908),
1112, 2-5.

22. lbid. 19, 7; 94, 24.

23. Journ. Roy. ,4s. Soc. 1892, 326-335.

24. Sendschreiben 71, 15; 82, 22 ; 84 inf. En particulier, toute I'épTtrc n" 34 est
une polémique contre les gens du Bayan.

25. Ed. A. H. Toumansky (Mémoires de I’Académie imp. de Saint-Pétersbourg,
1899, VIII* série, tome IIl, n° 6).

26. Sendschreiben 18, 21 ; 20, 14 ss. ; 94 inf. ; 93, 20.

27. Kitab aqdas n0 212, 276, 468.

28. Miss Ethel Rosenberg, Behaism, its ethical and social teachings (in Trans-
actions of the third Internat. Congr. for the History of Religions. Oxford 1908,
1 324).

29. Kitab agdas n" 164, 385.

30. Sendschreiben 54, 21 ss.

31. Kitab agdas nO0* 145, 155 ss., 324, 179, 252, 371, 386.

32. Miss E. Rosenberg 1. c. 323.

33. Ap. Hippolyte Dreyfus, Mélanges llartwig Derenbourg (Paris 1909) 421.

34. Kitab al-agdas, nQl 284-292.

35. Cf. les renseignements donnés sur ce point dans la Revue du Monde mus.
IX 339-341.

36. On trouve les portraits de Beha et de ‘Abbas, ainsi que la reproduction du
tombeau du premier a Saint-Jean-d'Acre, dans le livre d’ailleurs hostile aux
Babls : Zustande im heutigen Persien, wie sie das Reisehuch Ibrahim Beys enthullt,
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traduit par Walter Schulz (Leipzig 1903), et le portrait de Subhi Ezel, dans
E. G. Browne, The Tarikh-i-Jadid or New History of... the Bab (Cambridge,
1893).

37. Cf. sur son livre et un apergu de son contenu Oscar Mann, dans I'Oriental.
Literaturzeitung 1909, 36 ss.

38. Une institution béhaie : le Machrequou' I-Azkar d'Achgabad (Mélanges
Hartwig Derenbourg 415 ss.).

39. Dans le recueil : The Muhammedan World of to-day 129.

40. Miss Jean Masson rapporte, dans le numéro de janvier 1909 de YAmerican
Review of Reviews, les extraordinaires progres du Behaisme, pour lequel elle
revendique le no'm de « ultimate religion ». — Je puis maintenant renvoyer a
I'exposé encyclopédique du Babisme et de son histoire, par E. G. Browne, paru
apres I'achévement de mon texte, dans VEncyclopedia of Religions and Ethics de
Hastings Il 299-308. La production littéraire des adeptes occidentaux du Béhaisme
y est aussi indiquée. Il y aurait a y joindre aujourd’hui : Ilippolyte Dreyfus,
Essaisur le Béhaisme, son histoire, sa portée sociale (Paris, Leroux 1909); Hermann
Roemer, Die Babi-Behat, die Jiungste muhammedanische Sekte (Potsdam 1912).

41. Sur les discours prononcés par Abdul-Beha aux Etats-Unis, v. Star of the
West Ill n° 12 (San Francisco), Wisdom-Talks of Abdul-Beha ‘abbas Efendi,
at Chicago, April 30th to may 5th, 1912, ou est aussi reproduit ,le discours de
consécration.

42. Cf. le traité manuscrit signalé par E. G. Browne dans le Journ. Roy. As.
Soc. 1892, 701.

43. Cf. Ibn Batuta, Voyages (éd. de Paris) IV 29; p. 223 il dit des provinces
de l'lnde : « La plupart de leurs habitants sont infidéles », c'est-a-dire paiens
(kuffar) sous la protection (des Musulmans) : taht al-dimma, donc ahl al-dimma
(tributaires), comme sont seuls appelés, a part eux, les juifs et les chrétiens qui
payent la djizya. Au xiv’ siécle, un prince musulman de I'Inde permet aux Chi-
nois, contre le paiement de la djizya, d’édifier une pagode en territoire musul-
man ; lbn Batiuta 1V 2.

44. Sur les échanges entre I'Hindouisme et I'lslam, M. C. Westscott a publié en
1908 un ouvrage que je n’ai malheureusement pas sous la main.

45. Par exemple, I'influence du régime des castes, v. Kohler dans Zeitschr. fur
Vergl. Rechtsivissenschaft 1891 X 83 ss. ; la réprobation du remariage des
veuves, Muh. Stud. Il 333 ; ce dernier lrait est du reste attesté, en dehors de
I'Inde, pour la province du Djordjan, Muqgaddasl, éd. de Goeje 370, 9. Cf. aussi
sur ces phénoménes John Campbell Oman, The Mystics, Ascetics and Saints of
India (Londres 1905) 135-136.

46. T. Bloch, dans ZDMG LXII 654 note 2.

47. C. Snouck llurgronje, De Atjéhers (2 vol., Batavia et Leyde 1893-4), trad,
angl. de A. W . S. Sullivan (2 vol., Leyde 1906) ; du méme, Het Gaydland en zejne
bewoners (Batavia 1903). — B. J. Wilkinson, Papers on Malay subjects. Life and
Customs (Kuala Sumpur 1908). |Cf. Revue du Monde mus. VII 45 ss., 94 s., 180-
197.

48. T. W . Arnold, Survivals of Hinduism among the Muhammedans of India
{Transactions of the third Internat. Congr. Ilist. ofRelig. | 314 ss.).

49. La bibliographie relative a ces mouvements complexes, ainsi que les don-
nées sur leur aire de diffusion et la statistique de leurs effets* se trouvent dans
Hubert Jansen, Verbreitung des Islams (Friedrichshagen 1897) 25-30.

50. Sur celte ceuvre v. Journ. Roy. As. Soc. XIIl (1852) 310-372 : Translation
of the Takwiyat-al-iman, etc. Sur Ahmed v. a présent l'article excellent de
YEnzyklopadie d. Islam | 201 b).
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51. Oman, 1 c. 126.

52. Journ. Roy. As. Soc. 190", 325, 485. Grierson ibid. 501-503, cf. ibid. 1908,
248.

53. Oman |. c. place aussi la doctrine de Kabir sous lI'influence de I'lslam.

54. Cette conception est aussi exposée par Oman 1 c. 132. M. Bloomfield, dans
son livre Religion of the Veda, the ancient Religion in India (American Lectures
on the History of Religions, VII* série, 1906-07) 10, caractérise ce systéme reli-
gieux en ces termes : « Mohammedanism fused with Hinduism in the hybrid reli-
gion of the Sikhs »; mais il est contredit par A. Berriedale Keith dans Journ.
Roy. As. Soc. 1908, 884. (Cf. aussi maintenant Revue du M. mus. IV 681 ss. ;
Antoine Cabaton, Les Sikhs de I'Inde et le Sikhisme et ibid. 11X 361-411 ; J. Vin-
son, La Religion des Sikhs.)

55. Macaulifle dans Actes du XI1Ve Congrés des Orientalistes (Alger 1905) |
137-63.

56. Oman 1 c. 133.

57. Enzyklop&adie des Islam |89b. Par les« pénitents du Liban » (ibid. ligne 38),
il ne faut pas entendre les « Druses », mais des ascétes musulmans, dont les mon-
tagnes du Liban sont désignées comme étant le séjour par excellence; Yaqut IV
348, 1. C’est surtout la partie de ces montagnes (région d'Antioche et de Mas-
sisa) que lI'on appelle Al-Lukkdm (= Amanus; v. Lammens, Mo'aioiya | 15), qui
est vantée comme le séjour de grands saints : Yafi‘l, Rawd al-rayuhin 49, 5; 54,
14 ; 156, 1; la Syrie est celui des saints et des pénitents, ZDMG XXV 111 295.

58. Cf. T. Bloch dans ZDMG LXI1l 101, 22 ss.

59. Rev. de I'llist. des Relig. LI 153 ss.
60. Sur ce dernier mouvement v. Il. Vambéry, Die Kulturbestrehungen der
Tataren {Deutsche Rundschau 1907 XXXIIl 72-91) ; sur les progrés heureux de

I'instruction dans ces régions, Molla Aminoff, Les Progrés de I'instruction chez
les musulmans russes (Revue du M. mus. IX 247-263 ; 295).

61. Kulin7, Usal al-Kafl, 350.

62. Cf. Martin Hartmann dans les Mitteilungen des Seminars fir Orientalische
Sprachen de Berlin, X1' année, Il' partie, 25, 7 ss.

63. L’'exposé détaillé de ce mouvement et de ses tendances, par I'un de ceux qui
y prennent une part active, a été reproduit en propres termes par M. Th. lloutsma
dans la Revue du M. mus. | (1907), n° de février : « Le mouvement religieux des
Ahmadiyya aux Indes anglaises ».

64. Il faudrait aussi mentionner a cette place le mouvement sectaire des
Tchatherinye, provoqué entre 1860 et 1870 par Ma-hua-long, qui se donnait
comme Prophéte, et connexe a la révolte des Mahométans chinois dans leur dis-
trict (Kansu) ; la secte subsiste depuis lors. Mais les renseignements que nous
possédons sur la préhistoire, la nature et les tendances de cette secte musulmane
chinoise (Sin-Kiao, c’est-a-dire nouvelle religion, par opposition a Lao-lviao,
c'est-a-dire vieille religion) sont encore trop incertains pour qu’il soit expédient
d’en donner dans cet ensemble un exposé complet. Derniérement, la mission fran-
caise d’'Ollone a dirigé ses investigations vers ces phénomenes. V. Revue du M.
mus. V 93, 459 et particulierement ibid. I1X 538, 561 ss. Sur des mouvements
religieux plus anciens dans I'lslam chinois cf. J. J. de Groot, Over de Wahabie-
tenbewegung in Kansoeh 1781-1789 (Verslagen en Mededeelingen, Akad. d.
Wetensch., Amsterdam 1903, Letterkunde IV. Itecks 130-3).

65. Comme tentative de cet ordre, le fait suivant est notable. Au xiv* siécle, le
gouvernement de la province de Fars voulut introduire le Chi‘'isme comme
croyance officielle. Seule, la résistance opiniatre du Qadi al-qudat de Chiraz,
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Medjd-al-din Abu Ibrahim al-Ball (- 736/1355 a Chiraz, a I'age de 94 ans), put
réduire a néant cette prétention. Il fut pour cela exposé a de dures épreuves. Ce
Medjd-al-din avait été nommé grand-qadl dés sa quinzieme année ; bientdt desti-
tué, il eut pour successeur Baidawi, célebre comme commentateur du Qoran et
comme dogmatiste; au bout de six mois, il fut réintégré dans ses fonctions, pour
les résigner de nouveau peu aprés a Beidawi. Celui-ci ayant été déposé encore
une fois, il,conserva la charge sans interruption jusqu’a sa mort (Subkl, Tabaqd
al-Chdfiiiyya VI 83, ou l'indication d'apres laquelle il exerca ses fonctions pen
dant 75 ans doit reposer sur une faute de copiste).

66. Cf. sur lui Machriq X1 275, ou l'année 1170/1756 est indiquée comme celle
de sa mort; il n'y est fait aucune allusion a l'ouvrage ici mentionné de Suweidl.

67. Kitdb al-Ixudjadj al-qaViyya li-ttifSq alfiraq al-islamiyya (Caire, Ivhandjt
1323).

68. Revue du M. mus. 1116 ; cf. Il 389 s.

69. Ibid. I 160; cf. Il 534.

70. Ibid. 1X311 (octobre 1909).
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Agada dans la prédication de Muham-
med 6.

— musulmane 35, 76.

— rabbinique 267 (65).
(V. aussi Midrach et Talmud.)

Agha Khan 208, 245.
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I'ldjma‘, v. ce mot et Ta‘limiyya.
Avatar (hindou) 238, 246.
Avicenne, 143, 148, 284 (56).
Awza'i (al-) 277 (132).

opposé a
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168, 192.

‘Addjadj 264 (3).

‘Adl, 83, 188, 189.

‘Adliyya 188.

‘Aicha 54.

Akkafb. Wada al-llilalT 116.
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néo-platoniciens dans le Siufisme 131-
132.
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Daba’ih ahl al-kitab 294 (138, 139).
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tonisme.
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Faqir 125.

Fara’idiyya dans I'Inde 240.

Farazdaq 266 (34), 287 (91).
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non-musulmans 196 s.

— a I'égard des Sunnites 199, 200.

Ismailiens 207.
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235.
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Juifs 7, 32, 258 (12), 282 (24).
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274 (75).
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152, 153, 157, 161, 279
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Mu'ammar b. ‘Abbéad 96.
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Mufid (al-Cheikh al-) 294 (138).
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selle 203.
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Muhammed al-‘AbbSsl al-Mahdi287 (91).

Muhammed ‘Abduh 105, 218.

Muhammed Abu-I-Qasim 181.

Muhammed ‘AlT (Mirza), fondateur du
Babisme 228 s., 235.
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Muhammed b. Isma'il 203.

Muhammed b. Khalaf Hanfach 43.

Muhammed b. Sa‘din, v. Abu-Amir
al-Qurachi.

Muhammed b. Sa‘ud 225.
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Muqtafl (al-), khalife 56.

Muradl (al-) 285 (72) 289 (99).

Muragaba (term. techn.) 135.
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Mustansir (al-) khalife fatimide290 (104).
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Mutakallim 79 s., 107, 141.
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Mu‘tasim (al-), khalife 55, 93.
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— modernes 244.
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Néo-platonisme, dans le Sufisme 79,
107, 127, 132, 136, 202, 274 (78).
— influence sur le systéme des Ismaé-
liens 202 s.
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— son intégrité mise en doute par les
Kharidjites et les Mu‘tazilites 162-163.

— repoussé chez les Nusairis 211.

Qucheirl (‘Abd al-Karim b.
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Sufyan al-Tawri 50, 279 (150).

Sufyan b. ‘Uyaina 273 (53).

Suhrawardl (al-) 283 (47).

SulamfT (al-) 274 (75).

Suleiman, khalife 287 (91).
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